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Abstrakt 
Rituály v období helénismu 
 
Cíl práce:  
Podat ucelený přehled o problematice rituálů, mystérií v období helénismu. Východiskem DP 
jsou tyto hypotézy: 
 
1. Předpokládejme, že rituály a mystéria v době helénismu působily na senzitivitu 
jedince. 
 
2. Předpokládejme, že vliv orientální filosofie působil mysticky na jedince a odváděl 
pozornost od brutální denní reality (viz. válka). 
 
3. Předpokládejme, že orientální kulty boha Mithry, Kybelé a Isídy ovlivnily vnímání 
Řeků a Římanů, dalších občanů v provinciích Římské říše. 
 
4. Předpokládejme, že budovy, ve kterých se odehrávaly rituály a mystéria, byly stavěny 
ve specifickém architektonickém stylu a sloužily jenom k tomuto účelu – viz. Villa 
Mystéria v Pompejích (obr. 1 – 12). 
 
Metody: 
Pro tuto studii jsem využil studium dostupné odborné literatury, rešerše, kompilace, 
analýzu, syntézu vybraných myšlenek, komparace. Ze zkoumaného materiálu vyplynuly 
podněty k hypotézám DP. 
 
Výsledky: 
DP prokázala úvahy nad problematikou rituálů a mystérií v helénismu jako pozitivní 
pro rozvoj subjektivismu, rozvoj individualismu, inovaci prožitku u člověka ve starověkém 
světě (oblast Řecka, Říma). 
 
Klíčová slova: 
- Iniciační rituál, mystéria – řecko-orientální kulty, helénismus, řecká filosofie, 
orientální filosofie, náboženství, estetika 
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Abstract 
Rituals in the Hellenistic period 
 
Diploma Work Objective: 
 
To give an survey about questions of rituals, mysteries in the Hellenistic period. The starting 
point of this DW lies within these hypotheses: 
 
1. Presume, the rituals and mysteries in the Hellenistic period have had an effect on the 
senzitivity of an individual. 
2. Presume, that the influence of Eastern philosophy had a mystic effect on the individual 
and kept the individual’s mind away from brutal reality of his everyday life. (see The 
War). 
3. Presume, that the oriental cults of god Mithra, Kybelé and Isis affected the perception 
of the Greeks and Romans. 
4. Presume, that the architectonic style of the buildings, in which the rituals, mysteries 
were held, was specific and they were instrumental only for this purpose. (see Villa of 
the Mysteries in Pompeii – pic. 1-12). 
 
Methods: 
For this work I have used study of the available literature, researches, compilations, 
analyses, synthesis of essential ideas, comparison. The impetus for hypotheses of the DW 
resulted from the surveyed materials. 
 
Produces: 
DW proved thoughs about questions of the rituals and mysteries in Hellenistic period 
to be positive for the development of subjectivism, development of individualism, innovation 
of ancient world (the area of ancient Rome and ancient Greece) individual‘s experience. 
 
Key Words: 
- Innitiation rituals, mysteries – Graeco-oriental cults, Hellenistic period, Greek 
philosophy, Eastern philosophy, religion, aesthetics. 
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Motto: 
„Jsi v trojím vztahu: k své tělesné schráně, ve vztahu k božské 
příčině, z níž se přihází všechno všem, a ve vztahu k svým 
bližním.“ 
(Marcus Aurelius Antoninus) 
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Hypotézy: 
 
 
1. Předpokládejme, že rituály a mystéria v době helénismu 
působily na senzitivitu jedince. 
 
2. Předpokládejme, že vliv orientální filosofie působil mysticky 
na jedince a odváděl pozornost od brutální denní reality (viz. 
válka). 
 
3. Předpokládejme, že orientální kulty boha Mithry, Kybelé a 
Isídy ovlivnily vnímání Řeků a Římanů. 
 
4. Předpokládejme, že budovy, ve kterých se odehrávaly rituály 
a mystéria, byly stavěny ve specifickém architektonickém 
stylu a sloužily jenom k tomuto účelu – viz. Villa Mystéria 
v Pompejích. 
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1 Úvod 
 
Tématem diplomové práce (dále jen DP) je analyzovat problematiku rituálů – mystérií 
řecko-orientálních kultů v době helénismu. Toto téma jsem si zvolil, protože má rodina 
z matčiny strany pochází z Řecka, tudíž mám zájem o řeckou kulturu, a také na toto téma bylo 
zpracováno málo prací. Rituály mě  velmi zajímají, protože jsou obestřeny závojem tajemství, 
vyvolávající otázky týkající se života a smrti. V rámci studia FTVS UK v Praze je koncipován 
předmět Filosofie v Antice jako celostně podaný princip kalokagáthis, což v současné době je 
velmi aktuální téma, neboť v rámci sportovních aktivit (viz. OH, MS, apod.) je kladen důraz 
na harmonické a proporcionální vnímání tělesné a duchovní stránky člověka. I když 
v průběhu helénismu dochází k určitému odtržení a filosofie směřuje více k prožitku a extázi 
(epikúrejci, novoplatonismus), přesto se domnívám, že základní princip primární antické 
filosofie je zachován. 
  
V teoretické části se zabývám: 
- osvětlení základních pojmů, které přímo souvisejí s tématem, 
- v kostce popisuji vybrané bohy z oblasti Řecka a Orientu dané doby, 
- popisuji jednotlivé náboženské směry a kulty, 
- snažím se hlouběji proniknout do tajemství iniciačních rituálů, 
- píši o filosofických školách v období helénismu a stručně popisuji jejich hlavní myšlenky. 
 
V praktické části jsem si stanovil tyto hypotézy: 
1. Předpokládejme, že rituály a mystéria v době helénismu působily na senzitivitu 
jedince. 
2. Předpokládejme, že vliv orientální filosofie působil mysticky na jedince a odváděl 
pozornost od brutální denní reality (viz. válka). 
3. Předpokládejme, že orientální kulty boha Mithry, Kybelé a Isídy ovlivnily vnímání 
Řeků a Římanů, dalších občanů v provinciích Římské říše. 
4. Předpokládejme, že budovy, ve kterých se odehrávaly rituály a mystéria, byly stavěny 
ve specifickém architektonickém stylu a sloužily jenom k tomuto účelu – viz. Villa 
Mystéria v Pompejích (obr. 1 – 12). 
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2 Cíle, úkoly, hypotézy 
 
Cílem mé práce je podat ucelený přehled o rituálech a mystériích řecko-orientálního zaměření 
v období helénismu a způsobech, jakým působily na tělesnost a senzitivitu jedince. 
 
Úkoly jsem si stanovil následující: 
 
A: v teoretické části 
1. Osvětlím základní pojmy související přímo s tématem.  
2. Stručně popíši jednotlivé bohy, které se v helénistické době těšili největšímu zájmu. 
Jedná se jak o původní starořecké bohy, tak i o bohy orientální a východní. 
3. Lehce nastiňuji hlavní náboženské směry a kulty. 
4. Na základě studia hlavních náboženských směrů a kultů se snažím hlouběji proniknout 
do jejich rituálních praktik, zaměřuji se hlavně na rituály „iniciační“. 
 
B: v praktické části jsem si stanovil následující hypotézy, které se budu snažit potvrdit: 
 
1. Předpokládejme, že rituály a mystéria v době helénismu působily na senzitivitu 
jedince. 
 
2. Předpokládejme, že vliv orientální filosofie působil mysticky na jedince a odváděl 
pozornost od brutální denní reality (viz. válka). 
 
3. Předpokládejme, že orientální kulty boha Mithry, Kybelé a Isídy ovlivnily vnímání 
Řeků a Římanů, dalších občanů v provinciích Římské říše. 
 
4. Předpokládejme, že budovy, ve kterých se odehrávaly rituály a mystéria, byly stavěny 
ve specifickém architektonickém stylu a sloužily jenom k tomuto účelu – viz. Villa 
Mystéria v Pompejích (obr. 1 – 12). 
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3  Teoretická část 
 
3.1.  Vysvětlení pojmů 
 
3.1.1 Helénismus 
 
-termín zavedený v 19. stol. německým historikem J. G. Droysenem, označuje ve 
starověkých dějinách východního Středomoří a Přední Asie období od výbojů Alexandra 
Velikého (v letech 334-324) až do r. 30 př. n. l., kdy ztratil svou samostatnost poslední 
helénistický stát ptolemaiovský Egypt. Byla to doba, ve které se řecký živel rozšířil daleko na 
východ, ve které existovaly v Asii a v Egyptě velké státy s řeckou vládnoucí vrstvou a 
s mnoha novými řeckými městy a ve které se v ekonomice, v sociálním a politickém zřízení i 
v kultuře prolínaly civilizační prvky řecké s orientálními. Helénismus pronikal i do západního 
Středomoří a působil svým vlivem nejen na Řeky sicilské a jihoitalské, ale i na Kartágo a 
Řím. Za helénismu byla koncem 4. stol. př. n. l. řecká klasická společnost vymaněna z vleklé 
hospodářské a sociální krize a byl umožněn další růst otrokářských výrobních vztahů 
v Egyptě a Přední Asii; v pozdějších helénistických dějinách se však prohloubily sociální 
rozpory i politické rozbroje, a tak se mohly východní země stát snadno kořistí Říma (Svoboda 
et al., 1974). 
 
 
3.1.2 Kalokagáthia  
(obr. 13, Afrodité) 
 
- z řeckého kalos, krásný a agathos, dobrý, tj. být krásným a dobrým, totiž fyzicky i 
duševně, zvl. mravně zdatným, bylo cílem řecké výchovy. Původně ovšem byla kalokagáthia 
aristokratickým ideálem a výraz agathos se sice vztahoval na „dobrý“, ale ve smyslu 
„urozený“ původ. Kalokagáthia  se později stala též ideálem humanistických vychovatelů, 
kteří popírali středověkou askezi a zaváděli do škol i tělesnou výchovu (tak i J. A. 
Komenský). – M. Tyrš vyšel z antické kalokagathie při založení Sokola (Svoboda a kol. 
1974). 
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Friedrich Nietzsche označil tento klasický pohled za „apolinský“ (podle boha 
Apolóna) a proti němu postavil pohled „dionýský“ (podle boha Dionýsa), vášnivý a temný, k 
němuž měli blízko romantici. 
Od 19. století se pojem kalokagathie používal zejména v počátcích sportu a tělesné 
výchovy, například v olympijském nebo u nás v sokolském hnutí a vyjadřoval program 
tělesné krásy spojené s čestností a poctivostí (Svoboda a kol., 1974). 
 
Martínková vykládá kalokagáthii takto: 
 
Krásný a dobrý = krásný a dobrý člověk 
 Zde jsou krása a dobro pojímány jako kvality manifestující harmonii, ne jako 
zástupné výrazy pro dokonalé tělo a duši. Na člověka pak budeme nahlížet jako na jednotu, 
která se ve své dokonalosti ukazuje tímto způsobem, spíše než jako dualistický souhrn dvou 
nespojitelných celků, ke kterému první pojímání často vede. 
 
Krásný a dobrý = harmonie těla a duše 
Protože jsou zde krása a dobro chápány jako pozitivní charakteristiky zastupující tělo a 
duši, je zde předpokládáno pojetí člověka jako složeniny těla a duše. Ve své 
nejzjednodušenější podobě potom vede pojímání kalokagathie k tomu, že člověk přikládá 
vznik harmonie péči o obě části, ze kterých je složen: důležitá je péče o tělo i o duši. 
Zanedbávání těla nebo zanedbávání duše vede k disharmonii, zatímco péče o tělo i duši vede 
k harmonii. Teprve věnováním obojímu se člověk stává harmonickým. 
 
krásný a dobrý = krásný a dobrý pohyb 
 Pojetí v tomto kontextu se však liší od pojetí pohybu vycházejícího z dualistického 
pohledu. Nejedná se zde o mechanický pohyb, který vychází z těla chápaného jako fyzické 
objektivní substance, nejde o pohyb pojatý především jako změna místa, ani o abstrahovaný 
pohyb, který postrádá své východisko a cíl a který je skrze matematiku redukován na 
statickou strukturu (Patočka, 1995, s. 101). 
 
 Krása lidského těla byla v antickém Řecku velmi častým tématem filosofických besed. 
Podle Řeků byl člověk součástí dvou světů: hmotného (tělo) a nehmotného (duch). Mezi 
těmito dvěma složkami existoval ještě prostředník – duše, která je těkavá, počátkem 
veškerého pohybu a základním principem lidského organismu. Bez těchto dvou složek by se 
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člověk nemohl plně a stejnoměrně rozvíjet. To znamená, že tělesná i duševní výchova by 
měla mít stejnou hodnotu. Z těchto myšlenek byl v Athénách vymezen pojem kalokagathia 
(Bílová, 2003) 
3.1.3 Rituál 
 
I - Speciální tradiční jednání a gesta při bohoslužbě nebo jiném ceremoniálu 
Obřad je vždycky formalizováním nějakého gesta nebo jednání a patří tudíž ipso facto 
do sféry estetiky, do estetiky forem. Jeho realizace, která závisí na sledovaném cíli a na 
kulturním kontextu, může mít nekonečný počet počet aspektů. Obřadu vtiskuje jeho charakter 
opakování a kolektivní účast. Většinou obsahuje centrální základní akt, ten ale může být 
doprovázen více či méně rozvinutým ceremoniálem, jehož cílem je dodat aktu slavností ráz.  
 
a) Náboženské obřady 
 Náboženský obřad formalizuje archetypální akt, který je mu základem. Má funkci 
odhalit jeho nadpřirozený smysl a přivolat duchovní síly na členy společenství, kteří se 
obřadu účastní. Nejdůležitější obřady sakralizují hlavní životní etapy člověka – narození, 
svatbu, nástup do posvátné funkce, pohřby, jiné se vztahují k sezónním cyklům, pracem i 
k příležitostným událostem. Náboženský obřad není představením, ale chápe se jako účinný 
sám o sobě. Proto neužívá napodobování, ale symbolických figur. Symboly jsou považovány 
za materiální znaky neviditelných skutečností. Obřady mohou mít velice různé estetické 
formy. Při mši si například orientální liturgie potrpí na nádheru, pociťuje se jako anticipace 
liturgie nebeské, zatímco římská liturgie si podržuje tendenci intelektuální. 
 
b) Obřady magické 
 Při nich se často předvádí jev, který účastníci chtějí vyvolat (imitativní magie). Při 
obřadech očarování se vymodeluje figurína podobná oběti. Magická místa jsou vymezena 
geometrickými čarami (kruhy, hvězdami, s určitým počtem cípů...). Tyto obřady jsou často 
doprovázeny zaříkáváním a zpěvy. 
 
c) Obřady profánní 
 Někdy takto nazýváme občanské obřady: zasazení prvního kamene při civilní stavbě, 
odhalení památníku... Bylo by přesnější mluvit o desakralizovaných obřadech, neboť původně 
i zde šlo o posvátné činnosti, o obřad založení, vysvěcení. Účin těchto obřadů je psycholo-
gický: oslava, exaltace některých hodnot, upomínka historických nebo společenských 
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událostí. Estetický dosah těchto akcí je omezenější než u náboženských nebo magických 
obřadů. 
 
 
II – V širším smyslu: co se dělá podle tradičního nebo neměnného řádu 
 Každá činnost, která směřuje k opakování a uniformizaci, se často nazývá rituálem 
(např. »zdvořilostí formy«). Tendence k ritualizování se zdá velmi rozšířená, ne-li všeobecná. 
Formalizování aktů obřadní stylizací jim může dodat estetickou hodnotu, nemluvě o tom, že 
představuje obvykle jistou sociální normu (Souriau, 1994). 
 
  
3.1.4 Mystéria 
 
Slovo mystéria vyjadřuje fascinaci tajemnem nebo také příslib vzrušujícího odhalení, 
tajemství zasvěcených (podle: Burkert, 1987). 
- v antickém Řecku a Římě kulty, do nichž se získával přístup zasvěcením. Zasvěcenci 
(mystové) bývali rozděleni do několika stupňů; jejich povinností, kterou zaručovali přísahou, 
bylo uchovávat jim svěřená tajemství (řec. mystérion), jimiž dosahovali očištění (katharsis). 
Požadavky na mysty prvního stupně bývaly vyvěšeny veřejně a přihlášky se přijímaly 
kdykoliv. 
Počátky nejstarších mystérií sahají snad až do doby mykénské; usuzujeme tak z toho, 
že jejich správa byla od nepaměti vyhrazena určitému rodu a že je pro ně typická představa 
blaženého života, kterého mystové dosáhnou po smrti tak, že budou pokračovat v obřadech 
mystérií a že budou v trvalém vztahu k božstvu. Věřili, že jejich vlastní život bude mít 
pokračování v jiné osobě asi tak, jako se rodí ze zrna obilného klasu nový klas. Naproti tomu, 
že lidé do mystérií nezasvěcení budou ležet v podsvětním bahně. 
 Mystéria odkazovala lidi na posmrtný život a poskytovala věřícímu útěchu, že jeho 
změna v mysta přivolá i změnu jeho životního osudu. Proto vzkvétala mystéria po celý 
starověk. Vedle nejstarších mystérií v Eleusíně známe i celou řadu jiných; mnohá z nich se 
rozšířila z Malé Asie po peloponéské válce (431-404) (Adónís, Attis, Ísis, Kybelé). Obliba 
mystérií vzrostla zvl. v římské době císařské, kdy nabyl významu kult Mithrův a Dionýsův. O 
obsahu mystérií jsme zpraveni jen velmi málo. Křesťanství je rozhodně odmítalo už proto, že 
v nich byly spjaty mnohé úkony s oslavou nesmrtelnosti božstva plodnosti a měly lascivní ráz. 
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 Zajímavý obraz mystérií poskytují nástěnné malby z tzv. Villa dei misteri (zvaná též 
Villa Item, či Villa mystérií – obr. 1 - 12) v Pompejích (Svoboda et al., 1974). 
 
 
 
3.1.5  Iniciace (zasvěcení do tajemství, do kultu, do tajných spolků) 
 
Sdělováním určitých tajemství má iniciace za cíl znovuzrození zasvěcovaného na 
vyšší úrovni, jeho přetvoření v novou bytost. Všechny iniciace jsou postaveny na společném 
scénáři: na smrti, po níž následuje znovuzrození nebo vzkříšení. Je to tedy skutečné drama, 
v němž zasvěcovaný není ani divákem, ani aktérem v divadelním slova smyslu, ale které 
prožívá jako svůj vlastní duchovní přerod. 
 Zobrazení iniciačních scén v umění existuje, ale naráží na překážku tajného charakteru 
těchto obřadů. Ze starověkého výtvarného umění lze uvést fresky ve »Ville mystérií« 
v Pompejích. Často je iniciace přirovnávána k hledání, putování; také hledání Svatého grálu 
může být výpovědí o iniciaci.  
 Umění rovněž zasahuje do iniciačních ceremoniálů. Z antického světa neznáme dost 
dobře iniciaci tajně celebrovanou v templu, ale její nejvýznamnější částí z estetického 
hlediska bylo zobrazení specifického mýtu celebrovaného mystéria. Tato představení musela 
mít velmi propracovanou režii. Společný scénář, který nalézáme ve všech typech iniciace, je 
dramatickou osnovou, s níž každá kultura nakládá po svém; estetika se zde úzce překrývá se 
samotným procesem iniciace, neboť forma má zde funkci odhalení hlubokého smyslu aktu a 
nelze je radikálně oddělit. Pozoruhodné je, že ačkoliv se pochopitelně povaha iniciačních 
obřadů v historickém vývoji mění různým způsobem, jejich symbolická potřeba, zdá se, stále 
trvá (Souriau, 1994). 
 
3.5.2 Chrámy a svatyně  
 (obr. 17) 
 
 Mezi řeckým chrámem a svatyní existuje jeden veliký rozdíl: svatyně byly stavěny na 
místech, které si „vybrali“ sami bohové tím, že se tam zjevili lidem nebo zde jinak projevili 
svou moc; chrámy byly naproti tomu budovány poté, co se nějaký člověk rozhodl zasvětit 
dané místo bohu (jenž se pak stal jakýmsi vlastníkem chrámu) a vytvořil posvátné místo 
k uctívání a obětem (temenos). Estetické kánony z prvních chrámových staveb jsou patrné na 
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kamenných chrámech i v dalších staletích. Architekti a umělci se drželi určitých tradic 
obsažených v náboženských rituálech. 
 Dalším zajímavým prvkem řeckých chámů byla jejich funkce lišící se od jakýchkoli 
dalších míst určených k uctívání. V ústředním prostoru chrámu (cella nebo také naos) stála  
socha boha či bohyně a kněží zde vykonávali náboženské rituály. V tomto prostoru někdy 
bývala vydělena zvláštní část, tzv. adyton, kam neměli obyčejní lidé přístup, protože tam 
probíhaly kultovní obřady a bůh se zjevoval či jinak dával najevo svou vůli. Chrámy také 
málokdy postrádaly pronaos, kde se vcházelo do vlastní svatyně, a opisthodomos, zadní síň 
chrámu položenou symetricky s pronaosem, jehož účel není ještě jednoznačně určen. Snad 
z úcty k předhistorické tradici kultovních rituálů pod volným nebem stál oltář venku, většinou 
před chrámem, u paty stolobatu (podezdívky), na němž byl chrám vystavěn.  
Řecké chrámy byly vždy orientovány na ose východ-západ, očividně na trasu Slunce. 
Mezi 6. a 2. stoletím př. n. l. vyzkoušeli architekti mnoho různých forem a prvků. Některé z té 
řady plánů záměrně odkazovaly ke specifickým kultům a  rituálům, jiné zdůrazňovaly 
harmonii chrámových struktur (na základě vizuálních a geometrických proporcí) a okolního 
přirozeného prostředí; tento kontrast měl za úkol zdůrazňovat božskou dokonalost fysis, 
přírody, interpretované jako universální bytí (Durando, 1997). 
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3.2 Řečtí bohové 
3.2.1 Démétér 
 
- řecká bohyně, Matka-Země, dárkyně obilí a ochránkyně zemědělství. Existenci 
Démétry musíme předpokládat již v době mykénské. Byla Matkou-Zemí a má svou obdobu 
v ženských božstvech vzniklých ještě v matriarchátu. Do hist. doby se v Démétřině kultu 
dochovaly v zaostalejších krajích pozůstatky thériomorfismu1: V Arkádii byla Černá Démétér 
zobrazována s koňskou hlavou. 
V aristokratické společnosti její význam poklesl, u Homéra se objevuje jen v zaklínací 
formuli jako síla působící v přírodě. Její kult se však udržel mezi zemědělci a u Hédosioda 
vystupuje již opět jako personifikovaná bohyně. Významu nabyla Démétér za Peisistrata, 
který její kult silně podporoval v protikladu k aristokratickým olympským božstvům. V té 
době se Démétér stala významným božstvem a jako dárkyně obilí byla považována za 
ručitelku dobrého stavu obce. V této funkci byla v Attice oslavována třídenními slavnostmi 
plodnosti Thesmoforia. O nich se vdané ženy po tři dny zdržovaly mimo domov u chrámu zv. 
Thesmoforion, kde žily v chýších z ratolestí. Druhého dne se postily a připravovaly se na třetí 
den, kdy se jim mělo dostat plodivé síly. Plodnost žen měly zvyšovat necudné řeči jimi 
pronášené, šlehání ratolestmi apod. O Thesmoforiích bylo při zahájení nové setby použito 
zbytků těch obětin, jež byly uloženy do zvláštních jam o slavnosti Skira, jako dar Zemi za 
svěřenou úrodu. Těmito obětinami byly buď sele nebo pečivo v podobě hadů a fallů. Hlavní 
démétřinou slavností v Attice byla mystéria v Eleuzíně, která si udržela primát mezi řeckými 
mystériemi i za helénismu a za římského císařství. 
 
3.2.2 Persefoné (lat. Proserpina) 
 
- dcera Diova a Démétřina 
V kultu byla zvaná jako dcera Démétřina prostě Koré (Dívka). Když jednou trhala na 
louce květiny, rozestoupila se náhle země a z hlubin vyjel na svém spřežení Hádes. Unesl 
polekanou dívku do podsvětí a učinil ji svou manželkou a spoluvládkyní. Zeus později 
rozhodl, aby usmířil rozhněvanou Démétru, že má Persefoné jednu třetinu roku trávit 
                                                 
1 Thériomorfismus – (z řec. thérion zvíře, morfé podoba), soustava náboženských představ a názorů primitivní 
společnosti, podle nichž je božská moc vtělená do zvířat, ať skutečných (had, sova, kůň, aj.) či fantastických 
(gryfové, sfingy). Když byli později bohové zobrazování v lidské podobě, změnila se dosavadní zvířecí božstva 
buď v doprovod nebo epitheton boha (např. holubice u Afrodity, vlk u Marta apod.), nebo se věřilo, že se v jejich 
podobě může dané božstvo zjevovat (svoboda et al., 1974) 
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v podsvětí a na dvě třetiny roku se vracet k matce na zem (Hom. Hymn. 2, 1n; Ov. Fast. 4, 
419n; Met. 5, 385n). – V této báji znamená Persefoné obilí, jehož matkou je Démétér, tj. 
země. 
 
 
3.2.3 Afrodité 
 
- řecká bohyně smyslné lásky a krásy. Do Řecka pronikl její kult asi již v době 
mykénské z východu, jak na to ukazuje její vztah k četným místům na východě (Kypros, 
Kythéra, Knidos) a snad i vztah k plavbě (Afrodité Pelagid – Mořská). V řecké mytologii byla 
Afrodité považována za dceru Dia a Dióny2, její jméno však spojovala lidová představivost se 
slovem Afros (pěna), a tak vytvořil mýtus, podle něhož se Afrodité zrodila z mořské pěny 
(Afrodité Anadyomoné – Afrodité vynořující se z moře), vzniklé po dopadu genitálií 
vykleštěného Úrana do moře. U Homéra vystupuje jako manželka Héfaista, jejž klame 
s Areem. Mýtus o Afroditině spojení se smrtelnými lidmi, např. Anchisem, je asi orientálního 
původu. Nesporně orientálního původu je báje o Afroditině lásce k Adonidovi. Jejími 
průvodci bývají Hóry, Charitky a její a Areův syn Erós. Z četných kultovních míst proslul 
zvláště Pafos na Kypru a na Sicílii hora Eryx (odtud zvaná Erycina). Afrodité byla rovněž 
bohyní přírodních sil a jara. V těchto funkcích má zpravidla epiteta Úrániá (Nebeská) a 
Pandémos (Pozemská). Afroditin kult nabyl orgiastického charakteru zvláště ztotožněním 
s kulty východu (Astarté; v Korintu byla zavedena pro Orient typická prostituce chrámových  
otrokyň). U Římanů byla Afrodité ztotožněna s Venuší (Venus) (Svoboda et al., 1974). 
 
3.2.4 Erós (lat. Amor, Cupido) 
 
- syn Areův a Afroditin, bůh lásky. 
V představách lidu, básníků i umělců žil jako okřídlený jinoch (v helénistické době 
v podobě dítěte), ozbrojený lukem a šípy, jimiž zasahuje srdce bohů i lidí. Erós sám byl 
přemožen láskou k Psyché, personifikované lidské duši. 
                                                 
2 Dioné, starobylá řecká bohyně v Dódóně, tvořila s Diem snad původní dvojici (stejný kořen jména). K této 
božské dvojici se Řekové obraceli s prosbou o věštbu (dosvědčuje to Démosthénes). V mýtech byla řazena mezi 
Titány, podle Homéra (Il. 5,370) zplodila s Diem Afrodítu. Později byla ztotožněna s Hérou, která byla obecně 
považována za Diovu manželku.  
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Erós hrál poměrně důležitou úlohu v řeckých, zvl. orfických3, kosmogoniích4. 
Vystupuje v nich jako síla, která působí spojení mezi protikladnými složkami kosmu. Podle 
Platóna (v dialogu Symposion) vede Erós lidskou duši od touhy po krásných tělech k touze po 
krásnu duševním a povznáší ji konečně až k poznání samotné ideje krásy. 
Nejproslulejší chrám Erótův byl Thespiích v Boiótii. V době helénistické a římské se 
objevuje stále častěji na antických vázách i nástěnných malbách větší počet Erótů pohromadě, 
a to v podobě hošíků, vykonávajících nějaké zaměstnání dospělých. V této podobě žijí dále 
v umění renesančním, barokním a rokokovém jako Amoretci a bezkřídlí putti (Svoboda et al., 
1974).  
 
3.2.5 Hádes (též Aidoneus, Plúton nebo lat. Orcus, Dis) 
 
- syn Kronův, bratr Dia a Poseidonův. 
Když losoval s bratry o vládu nad světem, připadlo mu podsvětí. Zde vládne společně 
s manželkou Persefonou nad stíny zemřelých. Do jeho domu smí každý vstoupit, ale pro 
nikoho není odtud návratu. Od 5. stol. př. n. l. byl Hádes ztotožněn s bohem bohatství Plútem, 
v pozdější době též se Sarápidem. Nejasné jméno Aidóneus a Hádes se někdy vykládá jako 
„neviditelný“, a patrně proto mu byla přisuzována divotvorná čapka, jež činila neviditelným 
(Svoboda et al., 1974). 
 
3.2.6 Dionýsos (Iakchos, Bakchos, lat. Bakchus) 
 (obr. 17) 
 
 - řecký bůh plodnosti, podle mýtu syn Dia a Kadmovy dcery Semely. 
 Z návodu žárlivé Héry uprosila Semelé svého milence Dia, aby ho směla spatřit v jeho 
pravé podobě. Ten se objevil jako blesk a Semelu sežehl. Její plod pak donosil ve svém 
stehně. Když Dionýsos dospěl, podrobil si celý Orient; na zpáteční cestě do Řecka se na 
ostrově Naxu zasnoubil s Ariadnou, kterou tam opustil Théseus. V orfismu přistupoval 
k těmto mýtům ještě výklad o Dionýsovi Zagreovi5. 
                                                 
3  Orfismus – náboženské hnutí, odvozující své učení od mytického thráckého pěvce Orfea 
4 Kosmogonie (řec. Kosmoginiá), názory na vznik kosmu (kosmos, řád, uspořádaný svět, vesmír). Mezi Řeky 
byla po dlouhou dobu všeobecně rozšířena víra, že existující uspořádání světa není věčné, nýbrž že kdysi 
vzniklo. Tento názor sdíleli Řekové s jinými společnostmi na nižším stupni vývoje (Svoboda et al., 1974). 
5 Podle této báje zplodil Zeus s Démétrou Persefonu, a s tou Dionýsa Zagrea, jemuž chtěl svěřit svou vládu. 
Žárlivý Titáni však Zagrea snědli. Zeus je za to zabil bleskem a Apollónovi poručil, aby kusy Zagreova těla, 
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 Řekové poznali kult Dionýsa u Thráků záhy po svém příchodu do Řecka, takže se 
objevuje již mezi božstvy v Knóssu. 
 Mýty vypravují, jak byl Dionýsos lidem houfně přijímán, když přišel z Thrákie do 
Řecka v 9. – 8. stol. (Lýkúrgos; Minyovny; Pentheus v Eurípidových Bakchách). Podle těchto 
mýtů věřící nečekal trpně, zda bude jeho modlitba božstvem vyslyšena, nýbrž dostával se 
v extázi sám do blízkosti boha. Kult Dionýsa se tehdy šířil nejdříve mezi ženami, které slavily 
orgie jako bakchantky6.  
 Asi v téže době poznali Řekové totéž božstvo v lýdsko-fryžské oblasti, kde se 
nazývalo Bakchos. Obou názvů se pak užívalo bez rozdílu. 
 Dionýsos jako bůh plodnosti v přírodě byl zobrazován jako dítě, jež se na jaře 
probouzí, v létě dospívá, na podzim umírá nebo usíná a na jaře se opět objevuje jako dítě. 
 Bůh plodnosti a extáze stal se i bohem vína, jež prý do Řecka přivezl přes moře. 
Symbol plodnosti (fallos) charakterizoval jeho průvodce Silény7, Satyry 8a Priápa9. Jiným 
Dionýsovým symbolem byl thyrsos (hůl s nasazenou piniovou šiškou, ovinutá révovím a 
břečťanem), který nosily bakchantky. 
 Dionýsův kult se sblížil s mystériemi (Lénaje) a byl přijat kněžími do Apollónovy 
svatyně v Delfech. Významného postavení nabyl v Athénách za Peisistrata kult Dionýsa 
Osvoboditele (Eleutheros), k jehož poctě byla zavedena Dionýsia. Divadelní hry, jež se z této 
slavnost vyvinuly, měly proto za svého ochránce Dionýsa (Aristofanes, Žáby). 
V helénistické a římské době se rozšířila orgiastická Dionýsova mystéria (bakchanálie) 
i mimo Řecko; vystupoval proti nim Ptolemaios IV. I římský senát. Ráz těchto mystérií 
                                                                                                                                                        
které zůstaly neporušeny v popelu Titánů, uložil v Delfech. Zagreovo srdce zachránila Athéna a Zeus z něho 
spolu se Semelou zplodil nového Dionýsa. Z popelu Titánů vzniklo podle učení orfiků lidské pokolení, které má  
v sobě princip titánský, jejž lidé mohou a mají překonat, a princip dionýsovský, jenž je může přivést ke spasení.  
6 Bakchantky nebo mainady (od řec. mainomai, šílím), ženy sdružené v náboženském kolektivu ke konání 
dionýsovských orgií. Odívaly se do kolouší kůže (nebris), aby se podobaly Dionýsovi. Jejich odznakem byl 
thyrsos, delší dřevěná hůl ovinutá révovím a břečťanem, s piniovou šiškou nasazenou na horním konci (Svoboda 
et al., 1974). 
7 Silénos (řecky Σειληνός, latinsky Silenus) je v řecké mytologii vychovatel a průvodce boha vína Dionýsa. Jeho 
původ je neurčitý, uvádí se, že jeho otcem byl bůh Hermés nebo snad lesní bůh Pan. V bájích se vyskytuje až 
jako stařec, ne však nerudný a zlý. Naopak to byl stařík veselý, poněkud prostomyslný, vyhledávající zábavu i 
pití. Protože mu už z bujarého života nesloužily nohy, nechával se vodit svými druhy nebo se vezl na oslu. Měl 
však i věštecký dar a pronášel mnohá moudra o životě. Jeho druhové byli Silénové, sídlili na březích vod a u 
jejich pramenů. Často byli zaměňováni s Pány nebo ještě více se Satyry. Ti však žili v horách a v lesích. 
Nejstarší ze Silénů se jmenoval Papposilénos (http://cs.wikipedia.org/wiki) 
8 Satyrové, v řecké mytologii přírodní démoni, žijící v lesích a na horách, prostopášní a nezbední průvodci 
Dionýsovi. Měli lidskou postavu, ale koňské uši, ohon a kopyta. Satyry je těžké rozeznat od Silénů. Označení 
Satyrů pro bytosti podoby kozlí je doloženo až z doby helénistické (Svoboda et al., 1974). 
9 Priápos – maloasijské božsto plodnosti, zobrazované se vztyčeným fallem; v Řecku se Priápův kult rozšířil 
hlavně za období helénismu; byl ctěn jako dárce plodnosti zahrad a ochránce před jejich škůdci, zvl. ptáky a 
zloději. V této funkci ho uctívali i Římané (sr. Hor. Sat. 1, 8). Priápova plodivá síla byla různým básníkům 
podnětem k sepsání epigramů, namnoze lascivního obsahu, jež se dochovaly ve sbírce o 83 číslech, zvané 
Priápeia. Nejstarší z nich pocházejí snad již z doby Augustovy (27 př. n. l. – 14 n. l.) (Svoboda et al., 1974). 
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poznáváme i z maleb v Pompejích (Villa dei misteri – obr. 1 - 12). Vedle toho byl však 
Dionýsos již od 5. stol. př. n. l. ztotožněn se staroitalským bohem Liberem, jehož kult se 
Dionýsovu zcela přizpůsobil. Proto se v římské literatuře užívá jmen Dionýsos, Bakchus, 
Liber zcela bez rozdílu až do konce starověku. 
 Dionýsos tvořil s Démétrou a Persefonou trojici, která má svou obdobu rovněž v Římě 
(Ceres, Liber, Libera) (Svoboda et al., 1974). 
 
 Dionýsos proslul jako božstvo, které trestá své odpůrce a které rozšiřuje pěstování 
vína, jímž jsou pak jeho stoupenci přiváděni do extáze. Nebyl však dárcem milostného 
opojení a ani o jeho orgiastických seancích nevíme, že by byly nějak spojeny se sexuálními 
orgiemi. Samotný název orgia znamená pouze tajný náboženský obřad, a teprve po delší době 
se hovoří obrazně o orgiích (Hašek, 1972). 
 
 V době svátků v Athénách (velké Dionýsie) vystupovaly sbory pěvců oděné do kozlí 
kůže a prováděly zvláštní hymny – dithyramby; zahajoval je předzpěvák a sbor mu odpovídal; 
zpěv byl doprovázen tancem. Z těchto dithyrambů vznikla tragédie (samotné slovo možno 
objasnit jako „kozlí zpěv“; trágos – kozel, Ódé – píseň).  Na venkovských slavnostech na 
počest Dionýsa (venkovské Dionýsie) se předváděly žertovné písně, které také začínal 
předzpěvák; také ty byly doprovázeny tancem: z nich vznikla komedie (Kun, 1976). 
 
3.2.7 Kybelé 
 
 - maloasijská Matka bohyně z frýžského Pessinúntu10. 
 V Řecku byla známa též jako Rhea nebo Megalé Métér theón Ídaiá (=Velká Matka 
bohů Ídská; Ída hora ve Frygii) ; Římané ji nazývali Cybele nebo Magna Mater deum Idaea. 
Její kult pronikl do Říma za 2. puntské války (218 – 201), kdy byl na příkaz quindecimvirů 
sacris faciumdis (kolegium kněžích) převezen její symbol (meteorický kámen) do Ostie; zde 
prý loď uvázla na písčině a nemohla pokračovat v plavbě do Říma. Teprve když se vestálka 
                                                 
10 Pessinús, město ve Frigii proslavené kultem Attida a Kybely (Veliké Matky), jež zde byla uctívána v podobě 
velkého černého kamene (meteoritu); za války s Hannibalem (218 až 201) byl tento kámen převezen do Říma 
(Svoboda et al., 1974). 
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11Claudia chopila lana, aby sama vlekla loď a tak dokázala svou panenskou čistotu, z jejíž 
ztráty byla nařčena, dala se loď opět do pohybu (Ov. Fst. 4, 247 – 348). 
 Kult Kybelin byl prováděn orgiasticky jejími kněžími, gally12. Hlavním jejím svátkem 
byla Megalesia, slavená mj. (od r. 191 př. n. l., kdy bohyně dostala v Římě svůj chrám) 
divadelními hrami. Více se její kult rozšířil za císařství často společně s kultem Attidovým. 
Božstvem obdobným Kybele byla kappadocká bohyně Má, jejíž kult zanesli do Říma 
z Orientu vojáci Sullovi. Pro svůj válečný ráz bývala ztotožňována s římskou Bellonou. 
 Kybelé byla zobrazována na voze taženém lvy a s korunou z hradební zdi na hlavě 
(Svoboda et al., 1974). 
 
3.2.8. Mithra 
 
 - íránské božstvo světla a dobra. Jeho kult, mithraismus, vyrostl na půdě zoroastrismu, 
obsahuje však i prvky babylónské a helénistické. Mýtus, jejž známe z Avesty, z reliéfů a 
z křesťanské polemické literatury, vyprávěl o Mithrových činech. 
 Na příkaz nejvyššího boha dobra Ahuramazdy zabíjí  Mythras každoročně kosmického 
býka, stvořeného Ahuramazdou. Z údu tohoto každoročně se objevujícího býka vzniká 
veškeren život v přírodě, čemuž se snaží bráni daimoni boha zla Ahrimana. Ti bývají na 
reliéfech symbolicky představování štírem, který se zakusuje do býkova údu. Vedle tohoto 
ústředního motivu bývají na reliéfech zobrazeny další Mithrovy skutky, jako: Mithra se rodí 
ze skály; Mithra uhodí do skály kopím a dá lidem vodu; Mithra vystupuje ze stromu jako bůh 
vegeteace...  
Mythra jako Sol Invictus (Nepřemožitelné Slunce) byl oslavován ráno, v poledne a 
večer zpěvem hymnů. Hlavním svátkem Slunce byl den zimního slunovratu (na něj bylo 
později přeneseno narození Kristovo). 
Nepřemožitelný bůh Mihtra (Deus Invictus Mithra) byl ochráncem těch, kdo 
podstupovali nebezpečí. Proto jeho kult rozšířili po římském impériu především vojáci a 
kupci (Svoboda et al., 1974). 
                                                 
11 Vestálky. Sbor šesti kněžek ve starověkém Římě, který byl původně pod pravomocí krále, v historické době 
však spadal pod pravomoc nevyššího  pontifika. Svůj úřad nastupovaly vestálky v šesti letech, musely si (pod 
trestem smrti) uchovat panenství a setrvat v úřadě nejméně po třicet let (Svoboda et al., 1974). 
12 Gallové (lat. Galli, j. č. gallus), kněží bohyně Kybely, nazvaní podle řeky Gallos ve Fryii. O svátku slaveném 
na jaře se gallové v extatické tanci ostrým nekovovým předmětem, zpravidla křemenem, sami zabovali mužství. 
Tím se stávali služebníky božstva (famuli deae). V čele gallů stal archigallus, v císařské době spolu s ním i 
kněžka. V Orientě se gallové živili žebrotou, v Římě však směli přijímat dary jen v den jarního svátku. Římským 
občanům bylo povoleno stávat s gally teprve v pozdější době císařské. – Obdobná kněžstva známe i z jiných 
východních kultů (Svoboda et al., 1974). 
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3.2.9 Osíris a Ísis 
 
 Osíris: egyptský bůh slunce a vegetace (Usíre), později vládce podsvětí. Podle 
egyptského mýtu vládl kdysi lidem a naučil je zemědělským pracem. Jeho bratr Sét (Sutech) 
ho však v nenávisti zabil a rozsekané části jeho těla roznesl po Egyptě. Osiridova sestra a 
manželka Ísis (Éset) dosáhla svým nářkem toho, že bohové části jeho těla spojili a 
nabalzamovali. Osíris pak s Ísidou, která na sebe vzala podobu holubice, zplodil syna Hóra; 
Hóros (Hór) porazil Séta a dosáhla Osíridova vzkříšení. Osíris se však vzdal vlády ve 
prospěch svého syna a sám se stal soudcem v podsvětí (Svoboda et al., 1974). 
 
 Ísis: egyptská bohyně (Ését), setra a manželka 0síridova. Její kult pronikl do Řecka 
koncem 5. století př. n. l. Za doby helénistické se rozšířil po celém antickém světě; v Itálii je 
dosvědčen od konce 2. století př. n. l. V Římě stál oficiální chrám Ísidy a Sarápida13 od 2. 
poloviny 1. století n. l., avšak teprve za Caracally (211-217) přestal být kult těchto božstev 
považován za cizí (sacra peregrina). V císařské době patřila k nejoblíbenějším božstvům 
v římské říši. 
Ísida byla především nebeskou vládkyní světa, která dala všemu život, lidem obilí a 
udržuje řád ve světě i rodině. Jako dárkyně života a zdraví byla považována za ochránkyni 
rodiček, krásných žen, i za mocnou čarodějku. Proto mohla být ztotožňována s Démétrou a 
Afrodítou. Spolu se Sarápidem dávala vojákům štěstí. Odtud bohaté rozšíření jejího kultu 
v Porýní a Podunají. 
 Zvláštností Ísidina kultu byly četné aretálogie 14 a hymny. Z jejího kultu přešla 
do křesťanství řada prvků nebo má v něm svou obdobu: božská Trojice (Ísis, Osíris a jejich 
syn Hóros); Ísida jako milostivá matka a křesťanská bohorodička; Ísida jako vládkyně 
vesmíru, jež stojí v tmavomodrém plášti posetém hvězdami na srpku měsíce a v náručí drží 
Hóra, je předobrazem Panny Marie (Svoboda et al., 1974). 
 
Ísis si podržela svůj egyptský ráz, ale v procesu helénizace nabyla zidealizovanou 
podobu ženské krásy. Z původní thériomorfní podoby, tj. alespoň kravské hlavy, jí zůstala 
pouze stylizovaná koruna z kravských rohů, která pak nabyla podobu měsíčního srpku 
svírajícího sluneční kotouč (Dostálová, Hošek, 1997). 
                                                 
13 Sarápis, též Serápis, helénistické božstvo, vzniklé splynutím egyptských božstev (Osírida a Ápia, jak 
dosvědčuje starší název Osorápis (Svoboda et al., 1974). 
14 Aretálogie (z řeckého areté, ctnost, mocný čin, logos, slovo) – druh lidové literatury helénistického a římského 
období, který líčil zázračný život divotvorce (Svoboda et al., 1974). 
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3.3.  Náboženství a kulty 
Politické změny a převratné události, k nimž docházelo zejména za urputných bojů 
mezi diadochy15, měly vliv i na náboženské představy. Již v klasickém období řeckých dějin 
narušoval racionalistický výklad filosofů především ve vzdělaných vrstvách obyvatelstva víru 
v tradiční bohy a oficiální kulty se mnohdy stávaly jen konvencí bez hlubšího individuálního 
přístupu občanů. 
V souvislosti s oslabením obce (polis) jako samostatné politické jednotky se tyto 
tendence dále prohlubovaly. V nejistých dobách provázených častými mocenskými 
proměnami vystupovala do popředí představa o náhodě působící na lidské osudy. 
Bohyně Tyché se objevuje již v Hésiodově Theogonii (360 př. n. l.) jako jedna 
z početných dcer, které porodila Téthys, dcera Úrana a Gaie, svému bratru Ókeanovi. Značná 
část Ókeanoven Hésiodova výčtu a mezi nimi i Tyché je uvedena v homérském hymnu na 
Démétru (417-423 př. n. l.), když Persefoné vypráví své matce Démétře, jak ji zcela 
znenadání ze společnosti družek unesl Hádes do podsvětí. V jedné z  Pindarových 
Olympských ód (12, 1) je Tyché označována za dceru Diovu. 
Teprve v pozdější době začala být Tyché uctívána jako personifikovaná bohyně 
vrtkavého osudu. Nejednou se objevuje v nové attické komedii, mimo jiné u Menandra. Její 
kult se postupně rozšiřoval z obcí mateřského Řecka na východ a byla ztotožňována 
s Artemidou, s Isidou a s jinými bohyněmi. Často bývá zobrazována, někdy s rohem hojnosti 
jako symbol štěstí, jindy jako ženská postava stojící na kouli a vyjadřující nejistý osud. 
Tradiční kulty ovšem i nadále přetrvávaly a noví vládci helénistických říší budovali či 
opravovali chrámy zasvěcené „olympským bohům“. Kněží panhelénských kultovních center 
se přitom také všemožně snažili posilovat víru ve všemohoucnost svých bohů. 
Značného rozmachu dosáhl za helénismu kult Asklépia v Epidauru, na ostrově Kóu a 
v Pergamu. Významnou součástí léčby byl spánek (enkoimésis), během něhož měl Asklépios 
nemocnému sdělit cestu k uzdravení a upevnit tak jeho víru ve všemocného boha. V hymnech 
byl Asklépios opěvován v e spojení s bohyní Hygieou, personifikovaným zdravím (hygiena) a 
byl uctíván i společně s jinými bohy. 
                                                 
15 Diadochové, vlastně „nástupci“, vojenští velitelé Alexandra Velikého, kteří po jeho smrti r. 323 př. n. l. vládli 
v jeho říši a jejichž vzájemné boje zabírají v helénistických dějinách čtyři desetiletí. Byli původně pověřeni 
správou jednotlivých oblastí (Antiparos spravoval Makedonii, Ptolemaios Egypt, Antigonos Jednooký a 
Eumenés Malou Asii, Lýsimachos Thrákii a Seleukos Babylónii), přičemž jednota Alexandrovy říše měla být 
zachována (Svoboda et al., 1974). 
26 
 
Oblibě se těšily především kulty spjaté se zasvěcováním věřících, kteří tak nacházeli 
útěchu v osobních trampotách a získávali naději na blažený posmrtný život. Dlouhou tradici 
měla mystéria v attické Eleuzíně zasvěcená bohyni Démétře a její dceři Persefoně (viz. další 
kapitoly). 
Jedním z nejrozšířenějších kultů se stalo uctívání egyptské bohyně Ísidy a Osirida. 
Osíris byl spojován s posvátným býkem v Memfise, jenž se nazýval Ápis (Hapi). To vedlo ke 
vzniku nového boha označovaného jako Sarápis či Seprápis. Kult Sarápida v Alexandrii 
podporoval výrazně Ptolemaios I. A pak i jeho nástupci. V helenizovaném kultu Isidy a 
Sarápida se promítaly i některé rysy analogické s uctíváním Démétry. Ísidiny svatyně byly 
budovány na četných místech helénistického světa. 
Z tradičních božstev byl uctíván zejména Dionýsos. Mystéria spjatá s jeho kultem 
vyjadřovala mytické představy o jeho sestupu do podsvětí a opětovném návratu na zemi. 
Dionýsos býval někdy ztotožňován s Egyptským bohem Osíridem. Obřady k poctě Dionýsa 
(Bakcha) oslavovaly život a byly provázeny hostinami s hojným popíjením vína. 
Proti nevázanostem při těchto slavnostech vystoupil na sklonku 3. století př. n. l. 
Ptolemaios IV. V Římě vedly v roce 186 výstřelky provázející uctívání Dionýsa k výnosu 
senátu, který tyto slavnosti (bacchanilia) zakazoval (Oliva, 2001).  
 
Zpráva podle Dostálové a Hoška (1997)o zákazu bakchanálií píše o charakteristice 
tajných nočních schůzek, jsou v ní popsána obvinění, která později najdeme i proti židům a 
křesťanům: nepřátelství vůči státu, konání rituálních lidských obětí, neřestné noční schůzky, 
jejichž tajnost brání státnímu dohledu. 
 
Ptolemaiovským králům sloužilo uctívání Dionýsa k posílení jejich autority a 
popularity. Podobně tomu pak bylo i s jinými vládci. Mithradatés VI. Byl při svém tažení do 
Řecka uctíván jako „nový Dionýsos“ a s týmž atributem vystupoval Marcus Antonius, když 
se snažil získat podporu obyvatel helénistického východu (Oliva, 2001).  
 
Do Řecka a pak i dále na západ se šířily také kulty božstev ze Sýrie. Tradiční syrská 
bohyně označovaná v řeckých pramenech jako Atargatis byla uctívána i v Itálii (dea Syria). 
V Malé Asii byl rozšířen kult bohyně zvané Kybelé, která byla uctívána jako Velká matka 
bohů. V helénistických městech byla ztotožňována s řeckými bohyněmi Rheou či Démétrou. 
Kybeliným stálým průvodcem byl Atria, jenž byl zbaven svého mužství. Součástí tohoto kultu 
se stala kastrace jeho kněží. Typicky mužským kultem byl mithraismus, uctívání slunečního 
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boha Mitry pocházejícího z Persie. Největší rozkvět mithraismu spadal do doby římského 
císařství, kdy se stal hlavním soupeřem křesťanství. 
V Palestině vedlo povstání Makkabejských ke vzniku samostatného židovského státu, 
což se přirozeně projevilo v dalším vývoji judaismu. Konzervativní kněží a zámožní občané 
se hlásili k saducenům (saddukim), politicko-náboženské skupině, která odvozovala své 
jméno od kněze Sádoka, jenž podle biblické tradice působil za vlády krále Davida. Opírali se 
o autoritu „zákona“, tj. pěti knih Mojžíšových, a odmítali rozličné předpisy zachovávané ústní 
tradicí. 
Proti nim stáli farizeové (perušim – odloučení, tj. od nečistoty, to znamená od 
nevěřících, ale také od prostého lidu, který nevynikal zbožností). Farizeové patrně navazovali 
na „zbožné“ (chadism), tj. obyvatele Jeruzaléma, kteří se nepodíleli na moci ve státě. 
Přiznávali značný význam předpisům zachovaným tradicí. Věnovali značnou pozornost 
věřícím, kteří se shromažďovali v synagógách a oceňovali učené vykladače bible, kteří byli 
později označováni titulem rabbi (veliký, tj. mistr). 
Další skupinu tvořili esejci, kteří bývají považováni za radikální křídlo farizeů. 
Zachovávali přísné předpisy zbožnosti a žili v osadách či na okrajích měst a zvláště pak ve 
zcela uzavřených skupinách odloučených od ostatního obyvatelstva (Oliva, 2001). 
 
Charakter římské společnosti v období helénismu byl orientován na válečnictví, 
vojenský způsob života měl vliv i na náboženství a kultovní rituály. V Římě byly rituály 
zaměřené na zvýšení plodnosti země, ty vycházely z orientace obyvatelstva na zemědělství. 
Obsahem těchto rituálů byla posvátná procesí, existovalo mnoho druhů rituálního očišťování, 
lidé se často zbavovali denních trampot pomocí extatického tance. Díky válečným výpadům 
na Východ i Západ pronikaly do římského náboženství vlivy etruské, později řecké a 
orientální (Jebavá, 1998). 
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3.4 Rituály a mystéria 
 
 Podle Dostálové a Hoška (1997) lidé v dávných dobách hledali řád světa, hledali 
otázky, proč ze světa odcházejí jak lidé dobří tak i špatní, proč se dobrému dařívá hůře a 
špatnému hůře. Uvažovali o tom, zda ten, kdo se rodí do světa, bude mít osud šťastného 
jedince, nebo zda se mu bude dařit špatně. Pozorovali, že i ve světě zvířat tvor zlý vítězí nad 
tvorem dobrým. Tajuplný pro ně byl i svět rostlin, namnoze prospěšných, ale často i 
nebezpečných, jejich život se každý rok rodil a každý rok zanikal stejně tak jako napřesrok. 
Tato pravidelnost a řád přiváděla lidi v úžas. 
 Kde má tento řád počátek a co podnítilo jeho existence, bylo – a snad i zůstává – 
mimo lidské chápání. Vysvětlení, k němuž docházel a které uznával, bylo v tom, že uznával 
nad přírodou existující moc a tudíž i nadpřirozenou a vyšší. Pociťoval před ní bázeň až strach, 
chápal je jako něco nadlidského, a proto i mocnějšího sebe sama. Nacházel však i mnohé, co 
sbližovalo svět lidí se světem pro něho nadpřirozeným (např. oheň, který poznal v přírodě, ale 
dokázal ho zkrotit). Uznával jejich moc, ale zároveň si uvědomoval, že by bylo výhodné moci 
se těchto sil dovolat či je dokonce ovládnout. 
 Dospěl k závěru, že jsou prostředky, jak tyto mocné síly přivolat na svou stranu. Zdála 
se mu pro to vhodná gesta rukou, nohou, či celého těla, pomocí čehož se snažil naznačit, co se 
tím má přivolat, ovládnout. O počáteční záměr se opírá technika realizace, kterou lze označit 
za magii. Ta se opírá především o to, že chtěnou sílu je možno přivolat jeho naznačením a že 
magický účinek těchto úkonů lze zesílit jeho opakováním doprovázeným mnohdy pomocí 
slova či písně. 
  Základem řeckých mystérií byl mýtus, ve kterém bozi v lidské podobě vstupovali do 
posvátného vyprávění, mýtů. V něm se dostávalo obecného pravidla, že mystéria pomáhají 
k dosažení posmrtné blaženosti a klidu v probíhajícím životě. 
 
Řekové už nevěřili tradičním božstvům, uchylovali se k různým mystériím, aby ukojili 
svůj hlad po zázračnosti. Chrámy zasvěcené Dionýsovi se množili po celé krajině. Obřady 
zasvěcování do mystérií se od sebe odlišovaly, měly však některé společné rysy: konaly se 
v noci a umožňovaly navázat přímý styk s božstvem prostřednictvím utrpení a orgií, 
chápaných jako mystické zkušenosti (Pijoan, 1970). 
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3.4.1 Eleusinská mystéria 
 
Eleusinská mystéria byla zasvěcena dvěma bohyním, bohyni Démétér (bohyni země) a 
její dceři Persephone, místně zvané Pherephatta nebo jenom Kore. První chrám zde byl 
postaven již v době mykénské, tedy v 15. století př. n. l. Když byla Eleusis připojena 
k Aténám, pořádala se zde každoročně v září devítidenní slavnost.  
Atéňané šli procesí z Atén do Eleusie a slavnost kulminovala noční slavností v Telesterionu 
(hale zasvěcených) který byl schopný pojmout tisíce zasvěcených, kde velekněz (Hippolytus) 
vyjevil posvátné předměty (překlad Burkert, 1987). 
Posvátným předmětem byla kiste, posvátná dřevěná bedna, a kalathos, přiklopený koš. 
Jejich obsah dnes není znám, jednou z teorií je, že posvátná bedna obsahovala zlatého 
mystického hada, vejce, falus a možná také posvátná semena od Démétér. 
(http://en.wikipedia.org/wiki/Eleusinian_mysteries). 
 V malé místnosti anaktoronu plál veliký oheň, jehož plameny a kouř byly zdaleka 
vidět. Požadavky na přijetí byly známy veřejně a zúčastnit se mohl každý, kdo rozuměl řecky 
a podstoupil předepsané procedury, ale pod trestem smrti bylo zakázáno vyzradit je 
nezasvěceným a během dvou tisíce let se nikdo neodvážil zákaz porušit. Tato mystériea se 
konala výhradně v Eleusii a nikde jinde (Burkert, 1987).  
 
Obřadu se účastnili: 
- kněží kněžky a hippolitus (velekněz) 
- ti, kteří podstupovali obřad poprvé (zasvěcení) 
- ti, kteří se obřadu již zúčastnili a byl adepti pro následující skupinu (naplnění) 
- ti, kdo dosáhli „spatření“, kteří poznali největší tajemství Démétér 
(http://en.wikipedia.org/wiki/Eleusinian_mysteries). 
 
  Dělila se v podstatě na tři části: zasvěcení (myésis), naplnění (teleté) a spatření  
(epopteia). Všech tří částí se zúčastňoval jen ten, kdo dosáhl zasvěcení předešlému stupni. 
V prvních dvou stupních se prováděly úkony, které souvisely s tím, co vykládal mýthos: 
Démétřina dcera Koré se ztratila. Její matka ji v zoufalství hledá o hladu po světě po devět 
dní, až se dozví od boha Hélia, že podsvětní bůh Hádes (zde se nazývá Aidoneus – 
Neviditelný) unesl Koru do podsvětní říše. Bloudící Démétér pak přijde i do Eleusíny. Její 
osudy v Eleuzíně se oslavovaly až ve třetí části „spatření“. Bohyně vstoupila do Keleova 
doma a odmítá jídlo a pití. Posléze přijme od Keleovy ženy Metaneiry víno. Rozveselená 
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necudnými řečmi služky Iamby i ječnou kaší stane se členem domu a vychovává syna 
Démofónta, kterému chce dát nesmrtelnost. Za noci ho krmí ambrózií, vdechuje mu božský 
dech a vkládá do rozžhavené pece. Když ji však vidí Metaneira, jak provádí kouzelná 
zaklínadla, ukáže svou pravou tvář a nedá už chlapci nesmrtelnost. Ze žalu sešle na zemi 
neúrodu, a tu Zeus vydává Hermovi rozkaz, aby Koru přivedl. Ale podsvětní vládce jí dal 
lstivě okusit podsvětního jablka, a tím Koré zcela podsvětí propadla. Může přijít na svět jen 
na třetinu roku, a poté odchází zbytek roku do říše Hádovy. Přichází vždy na jaře a její pobyt 
na zemi je provázen dobou rozkvětu přírody (Burkert, 1987). 
 Podle Dostálové a Hoška (1997) Eleusinia byla příliš dlouhou slavností, než aby si 
účastníci mohli snadno zapamatovat stanovený průběh a náplň jednotlivých dnů. Odtud má 
původ označení jednotlivých dnů Charakteristickým pro ně obřadním rčením. Tak druhý den 
se označoval slovy, Halade mystai!, Do moře, mystové: Těmi slovy pořadatelé, epimetétové, 
zaháněli do moře ty, kdož se zde podrobovali hromadné očistě. Podle obecného názoru mělo 
moře všechno omýt a očistit a tato jeho vlastnost byla přenesena i na duchovní očistu. Poté se 
vracel celý průvod od moře procesím ve velebně povznesené náladě, prozpěvovali si, 
pronášeli takový text, kde smísily vážné myšlenky s myšlenkami nevážnými (např. o 
plodnosti, chráněné eleusinskou dárkyní obilí). Lidé, kteří nebyli přímo zasvěcovanými, ale 
účastnili se průvodu, se nazývali se theórové. Jejich úkolem bylo zastupovat své město při 
různých kultovních záležitostech.  
 V následujícím dnu docházelo pravděpodobně k obětem selátek. Nazýval se Hiereia 
deuro! Oběti sem!, tj. na toto místo. Obětí mohlo být i něco jiného, ale toto se zdá 
nejpravděpodobnější. Oběti pokládal archón-král v doprovodu svého přísedícího – padedra – 
a čtyř epimelétů. Následující den vystřídal archonta-krále athénský archón-opónymos, dárce 
svého jména úřednímu roku, jemuž patřila péče o božstva, která byla nově přijata do 
athénského pantheonu. Mezi ně patřil i bůh očisty a duševního zdraví Asklépios. Archón-
epónymos přinesl novou oběť za Athény, která měla očistný charakter. Odtud se čtvrtý den 
nazýval Asklépieia. Další den vrcholily slavnosti v Athénách, odkud se obě bohyně vracejí se 
svými svátostmi v průvodu do Eleusiny. Proto se tento den nazývá Pompé – Průvod. O 
vlastním příchodu do posvátného areálu toho nevíme mnoho, můžeme si však domyslet, že 
celovečerní slavnost, pannychis, probíhala ve veselé náladě. K ránu všichni usnuli a 
připravovali se na zasvěcení půstem. Vyhýbali se některý druhům ryb, kohoutům, granátovým 
jablkům a vejcím, tedy všemu, co nějakým způsobem naznačovalo plodnost nebo podsvětí. 
Zasvěcovaní (mystové) tím napodobovali Demétru a stejně tak i pitím kykeonu, kterého se 
bohyně napila v Keleově domě. 
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Nejvyšším stupněm zasvěcení, který sliboval posmrtný život, byla epopteia (spatření). 
Před obřadem byl držen zmíněný jednodenní půst, pak byl vypit kykeon16. V tomto třetím 
stupni probíhaly tři kvalitativně odlišné úkony: Deiknýmena – při nichž se něco ukazuje, 
pravděpodobně dramatické převyprávění mýtu o Démétér, drómena – něco se předvádí, byly 
vyjeveny posvátné předměty, legomena – něco se vypravuje. Ale co bylo obsahem těchto 
částí, nevíme, protože zasvěcenci ve všech dobách dovedli uchovat tajemství, které 
neprozradili ani tehdy, kdy byla eleusínská mystéria stíhána a kdy se o nich s pohrdáním 
vyjadřují křesťanští pisatelé. Ti o obsahu a průběhu mystérií napovídají, ale vcelku tak málo, 
že se na základě jejich zpráv nelze vymanit ze světa dohadů (Hošek, 1972). 
 
Podle Aristotelových slov, dochovaných u Synesia, nemají zasvěcenci jen něco 
poznat, ale i něco prožít a na sobě zakusit, stanou-li se toho potřebnými (Řeč 4O.). Podle toho 
nebyl předváděný děj určen mystovu zraku, nýbrž především jeho mysli, a proto plnil svůj 
účel jen tehdy, vyvolával-li u zasvěcovaného strach, hrůzu, pot a posléze svatou vyrovnanost 
a pocit blaha. K tomu se ovšem mohlo docházet nejspíše aktivní účastí na rituální hře, v níž 
mystové procházeli světem a setkávali se s ojedinělými jevy provázeni tmou i náhlým 
světlem, aby nakonec přišli na podsvětní luhy zasvěcenců, a tak vlastně poznávali a 
uvědomovali si vše, co je čeká po smrti. 
Mystéria se tedy blíží ke konci. Sedmý den se zasvěcenci připravovali na závěrečnou 
noc, v níž byly dokončeny všechny zasvěcovací obřady. Ty těžce doléhaly na psychiku 
zasvěcovaných, neboť prožívali napětí v posvátné hrůze, jak nám o tom píše Plútarchos 
v drobném pojednání Jak kdo prožívá svůj pokrok ve zdatnosti (Moralia 81 E.): „Tak jako se 
zasvěcovaní na počátku v hluku a křiku a navzájem se tlačí, avšak potom při předvádění a 
ukazování posvátných věcí se už k sobě chovají plni strachu a v mlčení, tak je tomu také na 
počátku při filosofování, kdy lze kolem vchodu vidět velký hlučící dav i brebentění a drzé 
chování, když se někteří nekulturně a násilně tlačí ke zdánlivému poznání; ten však, kdo 
stanul uvnitř a uzřel velké světlo, jako by se tu rozevíraly nepřístupné síně (anaktorón 
anoigomenón), vezme na sebe jiný výraz i mlčení a úžas jakoby pokorný a ukázněný (Platón, 
Zákony 716 A, přel. F. Novotný, str. 112) následoval se svou myslí boha.“ 
Osmý den už jako praví zasvěcenci prožívali mystové ve slavnostní náladě. Avšak 
pamětlivi svých závazků ke svým předchůdcům, konali oběti děkovné, záslibné i za mrtvé. 
                                                 
16 Tajuplný lektvar, můžeme se domnívat, že obsahoval halucinogenní složku. 
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Devátý den se všichni vraceli domů  (Dostálová, Hošek, 1997). 
 
 
3.4.2 Zasvěcování Kybele 
 
Bohyně matka z Malé Asie (Anatolie) je obvykle nazývána Magna Mater, latinsky 
Mater Magna, celým jménem Mater Deum Magna Idea. Já ji zde pojmenuju pouze jako 
Kybele, stejně jako Řekové. Kult Meter lze vysledovat do doby před vznikem písma až do 
neolitu. V té době jí říkali Matar Kubileya nebo Kybele, ale většinou jenom Matka Nebo 
Matka hor. To, co vyvolává největší pozornost a bázeň u tohoto kultu je instituce mnichů – 
eunuchů, sebekastrujících galloiů kteří se vyskytovali zvláště na Pepsinu. Jejich mytologický 
představitel byl Atria, paredros, milenec Matky, který byl kastrován a umřel pod pínií. Tento 
kult se do Říma dostal v roce 204 před n. l. během války vedené Hanibalem. Existovalo 
mnoho rozdílných způsobů, jak byly provozovány rituály tohoto kultu. Nejvíce okázalým 
rituálem se stalo taurobolium, které vzniklo ve druhém století př. n. l. Při něm byli budoucí 
zasvěcovaní schováni do jámy přikryté trámy. Na nich obětovali býka, jehož krví byli lidé 
v jámě zaliti (Burkert, 1987): 
Jak je popisováno křesťanskými autory, zasvěcovaní se skrčili v jámě a byli politi 
padesáti litry krve z býka, který byl podříznut přímo nad nimi. Je snadné si představit tento 
nezapomenutelný zážitek. Těžko prožívali blažený stav, ovšem když se zasvěcovaný vynoří 
z jámy je oslavován ostatními jako ten, kdo dosáhl vyššího stavu. Pocit osvobození, 
znovuzrození může být ohromující v kontrastu s hrůzou procedurou, kterou podstoupil 
předtím. Dalo by se zde použít: 
„Unikl jsem zlu a našel něco lepšího“. V tomto případě se zdá dominantní instrumentální a 
magický rys (Burkert, 1987). 
 
 Kult Kybely a Attida obsahuje prvek trpícího a umírajícího božstva, které se vždy 
znovu rodí do nového života. Kult se vyznačuje extaticko-orgiastickými rysy, avšak až pod 
vlivem eleusinských mystérií přijímá do sebe iniciační prvky: do kultu zasvěcení vytvářejí 
společenství mystů, která jsou od 3. stol. př. n. l. doložena nápisy. 
 Od počátku 2. stol. n. l. se šířil nový obřad, který byl založen na víře, že krev je 
nositelem charakteristické vlastnosti zabitého nebo obětovaného zvířete. Tímto obřadem bylo 
turobolium, řecky taurobolion, tj. obětní zabití býka. Zprvu šlo při něm jen o oběť býka a jeho 
genitálií Kybelé, nejčastěji pro blaho císaře, později se však zachycovala krev oběti do 
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nádobek upevněných na stojánku (tzv. kernos) a v této formě se podávala obětujícímu; 
konečně představuje taurobolium jakýsi křest krví, která dává podstupujícímu obřad sílu jak 
tělesnou, tak především duchovní, a svazuje ho s bohyní. Tento stav však nebyl trvalý a zdá 
se, že se musil po dvaceti letech obnovovat. 
 
  
3.4.3 Zasvěcení Ísidě a Osiridovi 
 
Mezi egyptskými božstvy byla zvláštní pozornost věnována Ísidě a Osiridovi. 
Egypťané se více než jiné národy zabývali eschatologickými představami, tj. posmrtnými 
osudy člověka, jak nám o tom vyprávějí zejména jejich knihy mrtvých. A právě o Isidě věřili, 
že zasvěcencům do jejích mystérií je zaslíben blažený posmrtný život. Na rozdíl od antického 
pojetí, podle něhož nebylo nitro chrámu přístupné ani věřícímu Řekovi, ani Římanovi, 
každodenní bohoslužby a tajemné rituály probíhající v egyptském chrámu působily silně na 
emoce návštěvníka. Na rozdíl od chrámů egyptských bohů zůstávaly řecké a římské chrámy 
pro veřejnost většinou uzavřeny a otvíraly se pouze o svátcích svého božstva anebo při 
zvláštních příležitostech (Dostálová, Hošek, 1997). 
Zasvěcení Isidě popisuje v jednoduchém textu Apuleius v jeho Metamorfosách. Je to 
jediný popis osobního mysteriózního zážitku, který známe. Není to pouze fikce, je výrazně 
obrazný a plný náznaků: „Drahý čtenáři, určitě si strašně přeješ vědět, o čem jsme mluvili a 
co jsme dělali potom. Řekl bych to, kdyby to bylo povolené... Ale neměl bych tě napínat 
náboženskou touhou ani trýznit tě dlouhotrvajícími mučivou touhou.“ Toto je úvod k  
zaznamenaným větám. „Došel jsem na rozhraní života smrti, vkročil jsem na práh 
Proserpinin, cestoval jsem všemi přírodními živly a zpět, viděl jsem o půlnoci slunce, třpytící 
se jasným světlem, přiblížil jsem se k bohům sídlících jak na nebesích, tak v podzemí a ze 
vzdálenosti na dosah ruky jsem je vzíval.“ (Burkert, 1987). 
 
V Dostálové a Hoškovi (1997) je překlad dalších částí tohoto záznamu. Apuleius 
v nich vypráví, že byl nejdříve odveden do lázní, kde došlo k očistě jak tělesné, tak i duševní. 
Pak ho kněz odvedl do chrámu, kde mu před nohama bohyně dal několik tajných instrukcí, 
které se nesmějí vyzradit, a po deset dnů si musel odepřít jídla a nepil víno. Všechny příkazy 
dodržel a byl odveden v prostém rouchu do nejtajnější části svatyň.  
Dále Apuleius praví: „Možná, že se zvědavě ptáš, pozorný čtenáři, co se říkalo a co se 
dálo potom. Řekl bych ti to, kdyby bylo dovoleno říci to, dověděl by ses to, kdyby bylo 
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dovoleno takové věci slyšet Ale sluch i jazyk by byl postižen stejným trestem za opovážlivou 
zvědavost. Možná však, že touha, která tě zneklidňuje, je zbožná, a já tě nebudu trápit tím, že 
bych tě dlouho napínal. Poslouchej a věř mi, je to čistá pravda“. Pak následuje již zmíněná 
pasáž výše. Ráno vyšel před svatyní oblečen v posvátné řízy a na počest jeho znovuzrození 
byla pořádána hostina. 
 
3.4.4 Zasvěcení Mithrovi 
 
 Obřady iránského boha Mithra jsou významnější a více sofistikované než kdekoliv 
jinde, protože jsou rozděleny do sedmi stupňů: Korax/curvus (havran); nymphus (mladík);  
stratiotes/miles (voják); leo (lev); Persa (Peršan); heliodromus (posel slunce, sluneční běžec); 
a pater (otec). Každý stupeň měl svůj vlastní rituál – přípravu, přerod, splynutí. O těchto 
rituálech se však dochovalo málo informací, jak v literatuře, tak v umění. Jedněmi z mála 
vodítek jsou špatně zachovalé fresky z „Mithraeum“, tedy podzemní svatyni v italském městě 
Santa Maria Capua Vetere a několik kontroverzních zmínek křesťanských autorů (přeloženo 
Burkert, 1987). 
 Mystové se scházeli v podzemních svatyních (lat. mithraeum), jež připomínaly 
věřícím jeskyni ve skále, kdy byl Mithra vychován pastýři; na zadním konci jeskyně stál oltář, 
zdobený reliéfem s výjevy z Mithrova života; tam probíhaly hlavní obřady, jako křest nových 
vyznavačů a oběť býky. Mystové se účastnili posvátné hostiny, při níž pojídali chléb (později 
s kusem býčího masa) a upíjeli vodu smíšenou s vínem. Tento pokrm a nápoj měl duším 
mystů zaručit nesmrtelnost (Svoboda et al., 1974).  
 
 Z několika dochovaných textů lze usoudit, že mithraistický rituál vykazoval některé, 
tu bližší, tu vzdálenější analogie s křesťanským kultem. Byla to rituální očista při 
zasvěcování, analogie s biřmováním a přijímáním, slavení neděle, která se v pozdější době 
označuje jako dies Solis,den Slunce, vyzdvihování askeze, zdrženlivost, sebeovládání, víra 
v existenci nebe blažených a podsvětí daimónů a zatracenců, víra v poslední soud. Největším 
svátkem v Mithrově kultu byl 25. prosinec, den zimního slunovratu, který se slavil jako den 
zrození Neporazitelného Slunce. Mithru ovšem s Kristem sbližovalo nejen narození, ale 
především jeho kosmické postavení jako prostředníka mezi Bohem a zemí, kterým se 
vyrovnával Kristu jako prostředníku mezi Bohem a Duchem svatým Dostálová, Hošek, 1997).  
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3.4.5 Zasvěcení Dionýsovi 
 
Z dřívější doby byla nalezena poutavá ikonografie ve známé Vile Mystérií, dále na 
štukovaných reliéfech ve Ville Farnesina v Římě z doby Augustovi. Z doby pozdější jsou 
architektonické reliéfy, scény na sarkofágu a jedna mozajka z Djemila-Cuicul v Algerii..  
Nejpozoruhodnější předmět v těchto výjevech je velký ztopořený falus v koši, liknonu, 
který je zakryt přikrývkou. Přikrývku odhaluje buď klečící žena (malba z Vily) nebo silen 
(napůl kůň, napůl člověk). To pozoruje zahalený chlapec. Tímto je vypodobněno „vyjevení 
posvátného předmětu. Jedná se o hierofantickou17 scénu. Můžeme to snadno interpretovat 
jako setkání s božskou podstatou, nebo jen sexualitou ve vztahu s rituálem dospívání. 
 Fresky z Villy lze číst jako sekvenci, začínající ženou, která vchází vlevo, pak 
pokračuje skrz očistu a pomíjivou idylu satyrova života až do mysteriózního zjevení boha na 
centrální stěně. Dva hlavní průvodci Dionýsa na každé jeho straně zdůrazňují návaznost mezi 
zmíněnou sekvenční částí a centrální kompozicí: chlapec – satyr manipulující se stříbrnou 
mísou a maska (pravděpodobně šlo o pití vína, aby se dosáhlo katoptronu), z druhé strany pak 
dívka odhalující falus. Obě postavy jsou zde jako dvě formy zjevení, které dávají 
nezasvěceným pocit tajemna. Sekvence pokračuje scénou sebetrýznění a zběsilého tance, 
značící ponížení a konečnou blaženost. Žádný text nebyl objeven, aby nám potvrdil 
pravdivost této interpretace.  
 Starší svědectví o rituálech Dionýsových kladou důraz na očistu, změnu postavení i na 
změnu identity. V Démosthénově výpadu proti Aeschinesovi se lze dočíst o nočním obřadu, 
kdy se účastníci oblékali do srnčích kožešin a vytvoření důlku v zemi naplněného vínem. 
Sedící zasvěcovaní byli pomazáni směsí z plev a hlíny; ze tmy se zjevila kněžka v podobě 
děsivého démona; poté se zasvěcení očistili a povstali a zvolali: „Unikl jsem zlu a našel něco 
lepšího“, kolemstojící ječeli vysokým, pištivým hlasem (ololyge), jako by byla přítomna 
nějaká božská síla. Během dne následuje začlenění zasvěcovaných do skupiny celebantů18     
a společně s thiasem 19 procházejí ulicemi; lidé jsou korunování fenyklem a topolem bílým. 
Tancují, sténají v rytmu, nesou koš (kiste) a liknon a mávají živými hady. Platón se zmínil o 
změnách působících na duši (psyche) pomocí zasvěcovacího rituálu. Obřad nejprve oprostí 
                                                 
17 Zjevování posvátného. 
18 Ti, kteří vedou obřad. 
19 Thiasos – náboženský spolek, soustředěný kolem určitého kultu. V nejstarších dobách existovaly především 
thiasy ctitelů Dionýsových. V thiasech byli zpravidla soustředěni lidé z jistého okruhu zaměstnání. Thiasy ctitelů 
Dionýsových sdružovaly např. herce (Svoboda a kol. 1974). 
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duši od všech sil, které ji pronásledují, poté jásavý sbor korunovaný věnci vloží duši nové 
síly, které ji ovládnou. Platón se zajímal o psychologický proces, neposkytl informace o 
samotném obřadu.  
 
 Několik málo úryvků z Euripidovy tragédie Bakchantky dokumentuje ráz 
orgiastických slavností. Patřila k nim „oreibasia“, zimní, v Lýdii jarní, noční výstup žen do 
hor za svitu pochodní, jehož původním rituálním významem bylo probuzení dítěte-Dionýsa 
tancem a hudbou, tedy symbolické buzení jara. Mainady, oděné v koloučí kůže, „nebris“, 
ztělesňující Dionýsovy chůvy, thyrsos, jímž byly ozbrojeny, byla dutá hůl s píniovou šiškou, 
ovinutá révovím a břečťanem, věčně zelenou rostlinou, symbolizující věčnost života. tak 
známe jejich podobu z četných zobrazení na řeckých vázách. V tragédii je popsána i scéna 
ómofagie, požívání syrového masa, rvaného z těla živoucího dobytče. Tento archaický 
magicko-sakrální akt měl zajistit převzetí životní síly zvířete. Později nahradilo ómofagii 
žvýkání listů břečťanu, který byl stejně jako býk zástupným symbolem boha. Požívání těchto 
zástupných symbolů mohlo později přestavovat i přímé spojení s bohem (geofagie = požívání 
boha). Konečně jsou zde popsána i halucinační vidění žen – vytrysknutí vody, vína, mléka i 
medu ze země nebo ze skal. 
 Byla vyslovena hypotéza, že Euripidova tragédie Bakchanty nám zachovala 
v zašifrované podobě určité zprávy o formě zasvěcování do dionýsovských mystérií. Ve v. 
821 vyzývá Dionýsos Penthea, aby si vzal „šat z jemného plátna“, ve v. 857-8 jej pak odívá 
„do šatu“, v němž Pentheus vejde do Hádu. Zdá se, že tento šat z plátna, do něhož se balily 
v Egyptě mumie, symbolizoval „smrt“ zasvěcovaného, který po zasvěcení vycházel do 
nového života. Démétrios ve spise O stylu (100 n.) uvádí, že mystéria používají alegorií, aby 
ohromila a děsila zasvěcované tak jako tma a noc. Z pozdějších zpráv víme, že mystéria často 
probíhala v temnotě, kterou náhle vystřídalo osvobozující světlo (Dostálová, Hošek, 1997). 
 
 S Významem Afrodity, inspirátorky epikúrejské filosofie, zároveň roste právě význam 
Dionýsa, který pro stoiky reprezentuje Pána, neboli universální symbol, protože podle nich je 
aktivním principem oheň, hlavní živel zasvěcování do Dionýsových Bakchových mystérií 
(Pijoan, 1982). 
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3.4.6 Znovuzrození, mučení, sex a užívání drog během rituálu 
 
 Základní ideou všech zasvěcovacích (iniciačních) rituálů byla smrt a znovuzrození 
(přerod). V podstatě se jednalo o to, jak překonat hrozbu ze smrti. Nejnázornější pro všechna 
mystéria je pasáž od Apulesia. Při mystériích Isidiných kněz říká frázi: „dobrovolnou smrtí a 
požehnanou spásou“, „přistoupil jsem až k Persephoné“ (převzato z Burkerta, 1987).  
Také Osiridův mýtus vypráví o jeho smrti a znovuvzkříšení: Seth se svými spiklenci 
nalákal Osirida, aby si lehl do rakve a zavřeli za ním víko. Svého bratra po smrti rozsekal na 
malé kousky. Jeho manželka Esét ho znovu přivedla k životu. Isis měla moc změnit osud a 
darovat nový život. V každém případě následující den dosáhnou zasvěcovaní nového 
narození.  
A co otázky týkající se mučení, sexu a užívání drog během obřadů? Ve spojení 
s Mithraismem existují určitá spojení, např. opovržlivé zmínky svatého Řehoře z Nazianzu 
rozpracované jeho učni: „padesát dnů půstu, dva dny mrskání, dvacet dnů ve sněhu“. Ovšem 
Franz Cumont, zakladatel mythraického výzkumu, kategoricky odmítnul uvěřit informacím 
školastiků, protože na území Tell Salhije (pevnost v Mezopotámii na březích Eufratu) nebo 
v Africe lze jen těžko hledat sníh. Svatý Řehoř se také zmiňuje o tom, kdy kandidáti se 
zavázanýma očima slyšeli zvuky havranů a lvů a někteří (na určitém stupni) měli svázané 
ruce slepičími střevy. Pak byli vhozeni do vodní nádrže, načež přišel muž s mečem, aby je 
zachránil. Sám sebe pak nazval „osvoboditelem“. Fresky v Capua Vetere, které nejsou dobře 
uchované, vyobrazují scény tohoto druhu, bohužel jsou špatně zachovalé. Často se také 
vyskytovaly nebezpečné praktiky s ohněm. Některé sochy s hlavou lva byly konstruovány tak, 
že chrlily oheň a epigram z kostela Santa Prisca vypovídá o lvu plivajícím oheň „skrz nějž 
jsme pohltili sami sebe“.   
  Osvědčoval se psychický teror, hrůza. Našli se zmínky o vypalování znaků na tělo 
pomocí žhavých jehel. Srovnatelné praktiky jsou popsány u Dionýsových  mystériích za vlády 
Ptolemáia IV Philopatora, ale zdá se, že to byl ojedinělý případ. 
 Ve Vile Mystérií nalezneme poutavý výjev, kde je vyobrazeno sebemrskačství. Klečící 
dívka, která má skrytou hlavu v klíně sedící ženy, zavírá oči. Odhaluje jí záda. Zlověstně 
vypadající žena v pozadí má v ruce vztyčený prut, bude ji s ním pravděpodobně švihat. Žena 
s prutem má černá křídla, není z tohoto světa, spíše se jedná o alegorickou postavu. Výjevy 
s bičováním v kontextu s Bakchem (Dionýsem) jsou zobrazeny na sarkofágách, nějaké popsal 
ve svém díle Plautus. Pan nebo chlapec-satyr je potrestán sandálem, ale tato situace a 
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ikonografie ve Vile je docela odlišná. Na druhou stranu v antické tragédii je šílenství popsáno 
jako pocit při úderech biče. Toto může rozřešit problém týkající se bičování vyobrazený na 
ikonách ve Vile.  Vyjadřuje pravděpodobně posedlost zasvěcovaných bohem. Vedle klečící 
dívky je vyobrazena pravděpodobně tatáž dívka (přerozená v bakchantku), jak divoce tančí. 
Výjev pravděpodobně nevyjadřuje samotný obřad, jde pouze o alegorické zobrazení očisty. 
 Moderní používání slova orgie pochází z puritánského náhledu na tajná noční 
mystéria. Bezpochyby se v nich sexualita našla. Procesí s velkým falem bylo nejběžnější 
formou Dionýsových slavností. Střetnutí se sexualitou během rituálů dospívaní bylo zcela 
běžnou záležitostí. Speciálně u oslav Dionýsa se prováděly tyto rituály, které oslavovaly 
přeměnu z dítěte na dospělého. Jsou zmínky o tom, že pouze vdané ženy (ne panny) se mohou 
stát bakchantkou v pravém smyslu slova. Fresky z Vily Mystérií jsou také často vysvětlovány 
jako příprava na svatbu. 
 Na druhou stranu svědectví Livia týkající se Bakchanálií z roku 186 př. n. l. mluví o 
homosexuálním znásilnění během iniciace. Scholastikové však toto vyvracejí, ale nemůžeme 
si být v tomto případě vůbec jisti. Pokud se však homosexuální praktiky tohoto druhu 
provozovaly, evidentně neměly dlouhého trvání (Burkert, 1987).  
Po omezení vydaném v Římě byla sexualita u Bakchanálí silně potlačena, měla pouze 
symbolickou podobu. Jednalo se pouze o tvar falla, o samotné sexuální orgie v dnešním slova 
smyslu nešlo. 
 Eleusinská mystéria jsou známá jejich „čistotou“, což ale nevylučuje sexuální exhibici. 
Iakchus, který byl nositel louče při těchto oslavách, byl přirovnáván k Dionýsovi. Ale víme, 
že při nich nebyl nesen žádný falický symbol a jestli zde byl nějaký sexuální kontext při 
nočních oslavách, nelze s jistotou říci, protože tajemství těchto mystérií bylo dobře střeženo. 
 U kultu Isidy také nejsou žádné zjevné sexuální symboly. Oholené hlavy, plátěné 
obleky, procesí, modlící se lidé, kadidlo a sistrumy (egyptské bicí nástroje), to vše se zdá 
strohé a mravné. Jediné o čem se dá mluvit v této souvislosti je svatá voda Nilu, která má 
plodnou sílu nově narozeného Osirida (Burkert, 1987). 
 
 Snadná cesta k nezapomenutelným prožitkům během oslav mystérií je pomocí 
drog. Při obřadu byl podle mínění několika vědců požíván etheogen zvaný kikeon. Tento 
nápoj byl připraven hlavně z vody, ječmene a přírodních pravděpodobně halucinogenních 
látek. Tyto látky byly derivovaný z námelu, který obsahuje psychoaktivní alkaloidy LSA, 
prekursor LSD a ergonovin. Jiní učenci se domnívají, že součástí lektvaru byla lysohlávky, 
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muchomůrka červená, ale vše jsou pouze domněnky, skutečné složení lektvaru je utajeno. 
Tímto nápojem se účastníci mohli dostávat do spirituálního transu. 
Druhou teorií je, že se během obřadu požíval jiný etheogen, lektvar zvaný ajahuaska, který se 
připravuje ze stejnojmenné liány. Mnoho vědců je k teorii podávání etheogenu značně 
skeptická (http://en.wiki-pedia.org/wiki/Eleusinian_mysteries) 
 
 Prvkem, který spojoval kult Dionýsa s uctíváním íránského boha Mithry, byl omamný 
nápoj. V Íránu se jednalo o nápoj haoma, připravovaný knězem ze stejnojmenné rostliny. Při 
oběti mísil a požíval kněz tento nápoj s chlebem a s vodou, kterou posvětil. Haoma byl 
zároveň uctíván jako božstvo. Když se kult Mithry rozšířil v římské říši, byly rostlina a nápoj 
nahrazeny vinnou révou a její šťávou a bůh Haoma přijal rys Bakcha (Dostálová, Hošek, 
1997). 
 
 
Slavnosti a válečné zasvěcovací tance 
Okrajově se ještě zmíním o slavnostech a tancích ve starověkém Římě, které byly pořádány 
k uctění bohů. V Římě bylo považováno za nejvýznamnější božstvo Jupiter (řecký Zeus) a 
Mars (byl později ztotožňován s řeckým bohem války Áreem, i když se vlastnostmi podobal 
spíše řeckému Apollónovi). Mars byl oslavován na počátku římské bojové sezóny, tj. 
v březnu. Na jeho počest se konaly válečné slavnosti, byly mu zasvěcovány vojenské trubky, 
posvátné štíty. Iniciační (zasvěcovací) obřady pak sloužily k uvedení mladých chlapců do 
vojska. Martovi kněží – salii – slavnosti organizovali a sami tančili v oděvu římských 
válečníků příslušného vojenského tance. K oslavě boha zpívali básně, aby vojenské tažení 
uspělo. Slavnosti končili v říjnu, kdy byly zbraně symbolicky očištěny a uloženy k odpočinku. 
Tyto slavnosti byly provázeny bujarými hostinami. Tance na počest Marta měly pochodový 
charakter, provázeny byly ráznou hudbou. Provozovaly se v početných skupinách (podle 
Jebavé, 1998) 
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3.5 Helénistická filosofie 
 
Filosofové navazovali na výsledky bádání svých předchůdců, avšak postupně 
nacházely v helénistické filozofii svůj výraz nové politické poměry a sociální vztahy. Pres 
rozdíly jednotlivých „škol“, které se nejednou promítaly v rozhořčených polemikách, byl 
smysl lidského života hledán v menší míře v občanské angažovanosti a do popředí vstupovala 
otázka individuálního štěstí a životní pohody (Oliva, 2001). 
 Díla helenistických filosofů se až na malé výjimky nezachovala. Jsou zmínky jenom 
názvy prací, krátké citáty a spisy pozdějších autorů. Mezi ně patří Cicero se svými Tulskými 
hovory a některý další jeho spisy. Za zmínku stojí také dílo Diogena Láertia z poloviny 3. stol. 
n. l. (Ricken, 1977).  
 Charakteristickým znakem helénismu je mísení (synkreze) řeckého myšlení a 
orientálních nauk a náboženství; tato synkreze pokračuje v mnoha projevech až do počátku 
středověku. Z užšího hlediska patří do helénismu zejména stoicismus, epikúrovství, skepse a 
novoplatónismus (Blecha et al., 1995) 
 
 
3.5.1 Stoa  
 
 Zakladatelem školy je Zénon z Kitia na Kypru (asi 333/2-262/1 př. n. l.). Kolem roku 
311 př. n. l. přišel do Athén, kde se připojil ke kynikovi20 Kratétovi, ale navštěvovat měl také 
přednášky Xenokratovy a megarika21 Stilpóna. Kolem roku 300 př. n. l. začal vyučovat 
naproti Akropoli ve sloupové síni (stoa) vyzdobené Polygnótovými malbami. Zénónovými 
nástupci ve vedení školy byli Kleanthés z Assu (zemř. asi 232 př. n. l.) a Chrýsippos ze Sol 
v Kilikii (zemř. 208/4), jenž bývá považován za dovršitele starostoického systému; prameny  
o staré stoy vycházejí především z jeho spisů. Významnými zástupci střední stoy jsou 
Panaitios z Rhodu (asi 185-109 př. n. l.) a Poseidónos z Apameie v Sýrii (asi 135-50 př. n. l.), 
který působil na Rhodu, kde jeho přednášky navštěvoval i Cicero. K pozdní stoy nálež í L. 
Annaeus Seneca (4. př. n. l. – 65 n. l.), vychovatel a vlivný ministr císaře Nerona, dále 
propuštěnec Epiktétos (asi 55 n. l. - 138 n. l.) z Hierápole ve Frýgii a římský císař Marcus 
Aurelius (121-180). Rozšířené dělení na starou, střední a pozdní stou nás nesmí svádět k 
                                                 
20 Kynismus – starořecký filosofický názor o etické nezávislosti jedince (http://slovnik-cizich-
slov.abz.cz/web.php/slovo/kynizmus-kynismus)  
21 Megarik – stoupenec megarianské školy, která vznikla po smrti Sokrata, zabývala se hlavně logikou. 
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přehlížení vnitřní jednoty školy. Vývojem prochází především etika, která díky Panaitiovi 
vstřebává peripatetické22 prvky. Pozdní stoa přináší ve značné míře jen povrchní, všeobecně 
srozumitelnou filosofii, její zájem se více než na principiální problémy soustředí na mravní 
ponaučení a praktickou životní moudrost. 
 V návaznosti na Xenokrata člení stoikové filosofii na fyziku, etiku a logiku. Pořadí 
těchto oborů se v rámci jednotlivých přednášek různilo, samotná část má tedy vedlejší 
význam, protože všechny tři části tvoří jednotu, kterou stoikové objasňují srovnáním s živou 
bytostí: Logika odpovídá kostem a šlachám, etika masitějším částem a fyzika duši. Princip 
jednoty kotví v pojmu logu, jenž zaujímá ústřední postavení v každé z uvedených tří 
filosofických disciplín. Logika se zabývá řečí a myšlením. Lidský rozum, který se projevuje 
v řeči a myšlení, je částí božského rozumu, jenž určuje přírodní dění a s nímž být ve shodě je 
cílem lidského života.  
 
1. Logika 
 Stoická logika zahrnuje rétoriku, teorii poznání a dialektiku, jež se dále člení na nauku 
o jazykových znacích a nauku o předmětu označení. 
 Teorie poznání se táže po kritériu pravdy. To spočívá v určité představě (fantasia); 
musíme proto objasnit nejprve tento pojem. Dioklés rozlišuje představy mj. podle 
následujících hledisek: 
a) Podle subjektu. 
Za nerozumné prohlašuje představy tvorů bez rozumu, naproti tomu představy lidí jsou 
rozumné a nazývají se myšlenkami; pouze o nich je v následujícím řeč. 
b)Podle původu. 
Smyslové představy pocházejí ze smyslových orgánů; stoikové je pojímají jako fyzické 
proměny duše. Nesmyslové představy vznikají operacemi, jež provádí myšlení, pokud 
vychází z představ smyslových. Tímto způsobem můžeme např. z analogie menších koulí 
utvořit pojem středu Země anebo tím, že překročíme smyslovou zkušenost, uvažovat pojem 
(netělesného) významu či místa. K nesmyslovým představám náleží rovněž představy dobra a 
spravedlnosti, jež máme od přírody.  
 
 
                                                 
22 Peripatos (řecky kolonáda) je název filosofické školy, kterou v Athénách založil roku 335 př. n. l. Aristotelés. 
Její členové se nazývali peripatetici. Podobně jako jiné školy (Akademie, stoa, Képos) nazývala se škola podle 
místa, kde se konala; rozšířená domněnka, že filosofovali "v chůzi" (řecky peripatón) je patrně mylná 
(http://cs.wikipedia.org/wiki/Peripatos).  
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c) Podle poznávací hodnoty 
Dioklés odlišuje od klamné představy představu pravou, ve stoické terminologii 
„kataléptickou“ (uchopující). Tato představa má povahu otisku v duši, který pochází od 
něčeho skutečně existujícího. Právě kataléptická představa udává kritérium pravdivosti. 
 
2. Fyzika 
Výrazem „fysis“ (příroda či přirozenost) Aristotelés označuje jednak personifikovanou 
příčinu, která určuje veškeré kosmické dění, jednak princip změny, jenž niterně náleží 
každému individuálnímu organismu (Bonitz, Index, 836 a 18). Jako definovaný filosofický 
termín nese toto slovo druhý z uvedených významů (Phys. II 1; Met. V 4). Obdobné rozlišení 
nacházíme také v jazykovém úzu stoiků. Fysis drží pohromadě celý kosmos; jako sama ze 
sebe pohybující princip se nachází v semeni a způsobuje jeho vývoj v plně rozvinutý 
organismus odpovídajícího druhu (DL VII 148). Oba významy spolu úzce souvisejí, neboť 
stoa nahlíží celý kosmos jako jeden jediný organismus. Dříve než se budeme blíže zabývat 
touto představou, položme si otázku, jaký vztah má pojem fysis k pojmu logu (rozumu). Podle 
DL VII 134 stoikové přijímali dva principy kosmu: činný a trpný, trpný princip ztotožnili 
s látkou bez vlastností, činný princip s rozumem, který v ní působí. Fysis a logos se shodují 
v tom, že proti pasivní látce jsou aktivním principem. Fysis znamená „umělecky působící 
oheň, který soustavně směřuje k plození; je to jakýsi ohnivý tvůrčí dech“ (DL VII 156). 
Rozdíl mezi oběma pojmy tkví v úhlu pohledu. Fysis rozvíjí organismus v souladu s určitým 
plánem uloženým v semeni (spermatikos logos; DL VII 148). V pojmu „fysis“ se tedy klade 
důraz na počátek pohybu, zatímco pojem „logos“ zdůrazňuje informaci, která daný proces 
řídí. 
 
3. Etika 
Fyzika, píše Cicero na konci svého nárysu stoické etiky V De finibus bonorum et molorum (O 
nejvyšším dobru a zlu), sama ztělesňuje jakousi mravní ctnost, neboť nikdo nemůže usuzovat 
o dobru ani o zlo, nezná-li plán přírody (III 72 n.). Opakuje tím Chrýsippovu tezi: „Neboť 
k poznání dobra a zla či ctnosti a blaženosti nelze dospět jinou cestou nebo přiměřeněji nežli 
tak, že vyjdeme od přírody jako celku a od uspořádání světa.“ SVF III 68). Dnes se ke 
zdůvodnění morálky na základě zkoumání přírody stavíme kriticky, protože v něm tušíme 
„naturalistický“ chybný závěr z pojmu bytí na pojem toho, co být má. Musíme proto vzít 
v úvahu, že oba naše texty hovoří o přírodě veškerenstva. Projevuje se v sebezáchově rostlin, 
v pudu vnímajících bytostí i rozumu člověka. Žít přirozeně znamená pro člověka žít podle 
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rozumu (DL VII 86). Toto nenaturalistické tvrzení nachází silnou oporu v definici dobra jako 
„přirozené dokonalosti rozumné bytosti jako rozumné bytosti“ (DL VII 94). Chceme-li 
stoickou etiku interpretovat jako nenaturalistickou rozumovou etiku, závisí vše na tom, 
abychom pojem rozumu neomezili na lidský rozum. Pro dobré jednání člověk musí přihlížet 
k tomu, jak se rozum veškerenstva zračí právě v přírodě, která rozumem nadána nebyla. Musí 
být prodchnut přesvědčením, že tento rozum usměrňuje všechno k tomu, co je pro něj 
nejlepší, a to i tehdy, když on sám bez vlastního provinění nedosáhne svých záměrů, které ve 
shodě s rozumem sledoval, či když mu jiní svým protichůdným jednáním přinášejí utrpení 
(srv. Kleanthův hymnus na Dia SVF I 537). 
  
Stoickou etiku můžeme tedy popisovat jako teologickou rozumovou etiku. Teologická 
premisa umožňuje teleologický pohled na nerozumovou přírodu; rovněž její účely tak 
nabývají mravního významu. Právě tváří v tvář účelům nerozumové přírody můžeme nakonec 
i všechna protivenství interpretovat jako rozumná s tím, že z pohledu přirozených záměrů a 
ohraničeného lidského rozumu již nedokážeme nahlédnout jejich pozitivní hodnotu (Ricken, 
1977. 
 
 
 
3.5.2 Epikúros 
 
 Epikuros se narodil roku 341 př. n. l. na ostrově Samos jako syn athénského osadníka. 
Prvních filosofických vědomostí se mu mělo dostat od blíže neznámého platónika Pamfila 
(DL. X 14). Rozhodující význam pro jeho vlastní filosofii mělo však studium u démokritovce 
Nausifana v iónském městě Teós na maloasijské pevnině. Jako osmnáctiletý přišel Epikúros 
do Athén a nastoupil dvouletou službu ve vojsku. Během tohoto období museli jeho rodiče 
opustit Samus; Epikúros je následoval do Kolofónu v Malé Asii (DL X 1). Ve dvaatřiceti 
letech začal vyučovat filosofii nejprve v Mytiléně na Lesbu a poté v Lampsaku na 
Helléspontu (DL X 15). Zde uzavřel mnohá filosofická přátelství, která přispěla důležitými 
podněty k dalšímu rozvoji školy. Hermarchos, jeho nástupce v čele školy, pocházel 
z Mytilény (DL X 15), a Epikúrův dlouholetý spolupracovník Métrodónos byl původem 
z Lampsaku. Roku 307/306 př. n. l. se Epikúros vrátil do Athén a zakoupil zahradu, jež dala 
jméno jeho škole. Ve srovnání s Akadémií a peripatetickou školou kladl mnohem menší důraz 
na nauku a bádání a vybízel spíše k pospolitému životu – k nejvyšším etickým hodnotám 
44 
 
Epikúros řadí přátelství. Do Epikúrovy zahrady měli přístup otroci i ženy. Metrodónův bratr 
Timokratés školu opustil a sepsal proti Epikúrovi pamflet, v němž jej obvinil z obžerství, 
filosofické nezpůsobilosti, topornosti a pohlavně nezdrženlivého, zhýralého života (DL X 6 
n.). Naproti tomu vylíčení Epikúrova života u Díogena Laertského oslavuje silné charisma 
osobnosti, laskavost, sociální cítění a celkově nesmírně skromný Epikúrův život (DL X 9-11) 
(Ricken, 1977). 
 Epikúros prohlašoval, že duše se skládá z hmotných atomů a že po smrti rozkladem 
zaniká. Odmítáním posmrtného života chtěl odstranit strach před smrtí a před tresty hrozícími 
od bohů. Soudil, že bohové jsou rovněž složeni z atomů, žijí v prostoru mezi světy a nestarají 
se o činnost lidí. Štěstí člověka spatřoval v tělesné i duševní slasti, v odstranění bolesti a 
neklidu. Stavěl se proti účasti na veřejných záležitostech podle hesla „žij v skrytu“ (lathe 
biósás) a doporučoval stýkat se jen se stejně smýšlejícími přáteli (Oliva, 2001) 
 
1. Kanonika 
 Díogenés Laertios člení Epikúrovu filosofii na kanoniku, fyziku a etiku (X 29 n.). 
Pojmenování „kanonika“ odkazuje na titul Epikúrova spisu O kritériu neboli Pravidlo (DL X 
28). Výraz „kánón“ znamená doslova „rovná hůl“. Slova „kánón“ i „kritérium“ (prostředek 
usuzování) označují měřítko či prostředek ke stanovení pravdivosti hodnoty výroku. Epikúros 
rozeznává tři kritéria pravdivosti: 1. vjemy (aisthéseis); 2. pojmy (prolépseis); 3. afekty, city 
(pathé) (DLX 31). City jsou kritéria hodnotových soudů; jsou proto probírány v oddíle 
věnované etice.  
Základ poznání spočívá podle Epikúra ve vjemu. Vjem nese svou jistotu sám v sobě; 
ke svému potvrzení nevyžaduje rozumovou úvahu ani paměť. Nelze jej žádným způsobem 
vyvrátit: ani vjem téhož druhu, neboť oba se týkají pokaždé rozdílného předmětu; ani 
rozumem, neboť činnost rozumu se o vjem opírá: Epikúros vychází ze zjištění, že vjem 
vyvstává z pohybu způsobeného vnímaným předmětem a že tak, jak jej předmět vyvolal, 
přichází do smyslových čidel, aniž se tomuto pohybu vnímání cokoli dalšího přidává anebo 
odnímá. Vjemy zraku a sluchu Epikúros přirovnává k bolesti; o svých počitcích bolesti se 
stejně jako o zrakových či sluchových vjemech nemohu mýlit; stejně jako bolest nemůže ani 
vjem být pravdivý či nepravdivý (DL X31 n.; srv. KDXXIII). 
 Ovšem to, že vjem zakládá poznání, ještě neznamená, že poznání se vyčerpává ve 
vjemech. O tom ostatně svědčí právě popsaný postup tvoření pojmů a výpovědí, neboť tato 
činnost si kromě vjemu vyžaduje ještě jiné operace. Epikúros to také bez okolků přiznává. 
Pojmy nevznikají jen z opakovaných vjemů; tvořeny mohou být také určitými činnostmi 
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rozvažování. Epikúros uvádí (DL X 32) skládání pojmu z pojmů, které bezprostředně 
odkazují na příslušný opakovaný vjem; prostředek analogie, jímž např. pojmy či tvrzení 
z oblasti vnímatelného světa přenášíme na nevnímatelné atomy (List Hér. 58); podobnost, 
z níž tvoříme obecný pojem, který zahrnuje společné znaky pojmů podřazených; vzájemnou 
shodu, pokud tvoříme pojem určité nevnímatelné skutečnosti, který slouží k objasnění 
vnímatelného jsoucna. 
 Na pouhý vjem se nám však již nepodaří převést pravidla, která stanovují, za jakých 
okolností má dané tvrzení platit za pravdivé anebo za klamné. Čtyři z těchto pravidel připisuje 
Sextus Empiricus Epikúrovi: 
(1) Tvrzení o něčem vnímatelném je pravdivé, jestliže je potvrzeno smyslovým vjemem. 
(2) Tvrzení o něčem nevnímatelném je pravdivé, jestliže je v souladu se smyslově 
vnímatelnými skutečnostmi. Jako příklad takového tvrzení můžeme uvést větu, že existuje 
prázdný prostor; tento výrok je v souladu s fenoménem pohybu. Na rozdíl od (1) však neplatí 
jako potvrzený, nýbrž jako nevyvrácený. 
(3) Tvrzení o něčem nevnímatelném je nepravdivé, jestliže odporuje smyslově vnímatelným 
skutečnostem, tj. např. výrok, že prázdný prostor neexistuje. Takové tvrzení platí za 
vyvrácené. 
(4) Tvrzení o něčem nevnímatelném je nepravdivé, jestliže to smyslové vjemy nepotvrzují. 
 Zvláštní pozornost zaslouží pravidlo (2). Epikúros vychází z toho, že mnoho 
fenoménů připouští různá vysvětlení. Fáze Měsíce např. můžeme vysvětlovat otáčením 
Měsíce nebo změnami ovzduší anebo zásahy jiných nebeských těles. Každé z těchto 
vysvětlení je v souladu s pozorovanými skutečnostmi. Z toho podle pravidla (2) vyplývá 
požadavek, abychom všem odpovídajícím vysvětlením přiznali stejnou míru platnosti (List 
Pýth. 87; 92-96).  
 
2. Fyzika 
 Nástin fyziky v Listu Hérodotovi (38-45) zahajuje třemi ontologickými principy. 
Zřetelně se v nich objevuje parmenidovský23 původ, Epikúros se však pokouší o jejich 
zdůvodnění prostředky své kanoniky. 
(1) Nic nevzniká z nejsoucna. - Popření tohoto výroku by protiřečilo zkušenosti. Zkušenost 
nám ukazuje, že každá bytost vzniká z příčiny, která jí odpovídá: ze semene. 
                                                 
23 Parmenidés patří mezi nejvýznačnější řecké filosofy a Platón jej pokládal za „otce filosofie“, patrně proto, že 
jako první soustavně pochyboval o smyslovém poznání a věnoval se otázce bytí. Založil Elejskou školu, k níž 
dále patřil i jeho žák Zénón z Eleje a Mellisos. O jeho životě není mnoho známo a z jeho jediného díla se 
zachovaly jen zlomky (http://cs.wikipedia.org/wiki/Parmenid%C3%A9s). 
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(2) Nic nezaniká v nejsoucno. - Také zde se Epikúros odvolává na zkušenost. Kdyby vše, co 
ve smyslově vnímatelném světě zaniká, zanikalo v nejsoucí, nic by již neexistovalo, neboť 
(fenomenální) projevy zanikání pozorujeme stále. 
(3) Vesmír byl vždy takový, jaký je nyní, a vždy takový i bude. - Tento princip vyplývá jako 
důsledek z (1) a (2). 
 Epikúros poté ukazuje, že vesmír sestává z těles a z prázdného prostoru. Existenci 
těles potvrzují vjemy, Prázdný prostor musíme předpokládat, neboť jinak bychom nedokázali 
vysvětlit fenomén pohybu. Kromě těles a prázdného prostoru nemůže být již nic jsoucího 
sobě; existovat mohou jen jejich nutné nebo nahodilé vlastnosti. Toto vylučující tvrzení 
Epikúros odůvodňuje tím, že jiné jsoucno o sobě zůstává nemyslitelné. Nemůžeme si o něm 
utvořit žádný pojem, neboť nedokážeme vytvářet pojmy nezávislé na zkušenosti; předmětem 
vnímání jsou tělesa, jejich vlastností a jejich změna. Epikúrova ontologie tedy vyvstává jako 
důsledek vlastního epistemologického východiska. 
 Za těleso v pravém smyslu Epikúros prohlašuje jednak složeniny, jednak prvky, 
z nichž složená tělesa sestávají. Prvky samotné pokládá za nedělitelné a neproměnlivé. Jejich 
nedělitelnost vyplývá z toho, že jsou vyplněná, tj. neobsahují žádný prázdný prostor, který 
představuje nutnou podmínku dělitelnosti. Skutečnost, že takové prvky musíme předpokládat, 
plyne podle Epikúra z druhého ontologického principu. Vesmír je nekonečný. Kdyby byl 
konečný, měl by mez, která by jej oddělovala od něčeho jiného. To však není možné, protože 
vesmír obepíná všechno jsoucí a nepřipouští nic, co by se od něj mohlo lišit. Nekonečný 
přitom není jen prázdný prostor, nýbrž i množství atomů. V opačném případě by se atomy 
v prázdném prostoru zcela rozptýlily ; nesrážely by se a nespojovaly s ostatními atomy. 
Tvarová rozmanitost atomů není nekonečná, zůstává však (pro nás) nepostižitelná; jedině tak 
můžeme objasnit nesmírnou pestrost smyslově vnímatelného světa. Z nekonečného počtu 
atomů vyplývá, že nic neodporuje předpokladu existence nekonečného množství světů. 
 
3. Etika a filosofie náboženství 
 Jako všechny ostatní soudy musí se rovněž soudy hodnotové vposled zdůvodňovat 
bezprostředním počitkem. Kritérium toho, oč usilovat a čeho se vyvarovat, spočívá ve slasti a 
bolesti. Na důkaz toho se Epikúros odvolává na pozorovatelné chování všech živočichů a na 
bezprostřední počitky. To, že o slast máme usilovat a bolesti se vystříhat můžeme vnímat 
stejně bezprostředně jako to, že oheň je teplý nebo med sladký (DL X 34; Cicero, De fin. I 
30). Platón ve Filébovi vymezil bolest jako počitek rozrušování přirozeného stavu a slast jako 
počitek jeho znovuobnovení (31 e- 32 b). Od těchto případů odlišil stav, v němž neprobíhá 
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žádný z uvedených pochodů; živočich v něm nepociťuje ani slast, ani bolest (32 e; 43 de). 
Epikúros toto rozlišení přejímá, pozměňuje nicméně pojem slasti: Za („kinétickou") slast 
považuje nejenom pocit spojený s událostí znovuobnovení (Lucretius III 963-966), nýbrž i 
prostou nepřítomnost bolesti, již Epikúros nazývá „katastématickou“ slastí, tj. slastí spojenou 
s přirozeným stavem (katastéma) (DL X 136). Epikúros tedy popírá, že by se na škále pocitů 
mezi slastí a bolestí nacházel třetí, neutrální stav. Důvod této terminologické úpravy tkvěl 
podle Cicerona, De fin. I 37, v postřehu, že tváří v tvář zakoušení bolesti hodnotíme stav bez 
bolesti přirozeně jako pozitivní. Katastématická slast představuje nejvyšší formu slasti a cíl 
života. „Hranicí pro velikost slastí je odstranění veškeré bolesti.“ (KD III) „Za tím účelem 
totiž všechno konáme, abychom nepociťovali ani bolesti ani neklidu.“ (list Men. 128). V tom 
se Epikúros liší od kyrénských, kteří nejvyšší dobro spatřují v kynetické slasti (DL X 136). 
Horší než tělesná bolest je bolest duševní. Avšak i zde se Epikúros drží své kanoniky. Každá 
duševní bolest se vztahuje na bolest tělesnou; je očekáváním tělesné bolesti či vzpomínkou na 
ni (DL X  137; Cicero, De fin. 141). Jestliže můžeme ukázat, že očekávání tělesné bolesti je 
neodůvodněné, duševní bolest mizí. Tak Epikúros argumentuje proti strachu před smrtí: 
„Neboť veškeré dobro a zlo spočívá ve smyslovém vnímání; smrt pak je zbavením smyslové 
činnosti“ (List Men. 124). Také rozum nás může chránit před tím, aby naše žádosti nebyly 
zbytečné zklamávány. Epikúros rozlišuje mezi přirozenými a lichými žádostmi; přirozené 
žádosti se dělí na nezbytné a jen přirozené. Pouze nezbytné žádosti, které v opačném případě 
zapříčiňují bolest, musí být naplňovány; všechny ostatní mohou být odstraněny (List Men. 
127 n.; KD XXVI; XXIX). Na námitku, že ne každou slast považujeme za dobrou, odpovídá 
Epikúros stejně jako moderní militarismus kalkulem slasti. Slasti se vyvarujeme tehdy, 
vyplývá-li z ní nepřiměřená bolest; zvolíme bolest, bude-li vyvážena odpovídající slastí (List 
Men. 129). 
 Hodnota ctnosti spočívá v tom, že je nutnou a dostačující podmínkou slastného života 
(List Men. 132). DL X 138 a Cicero, De fin. I 42, srovnávají ctnost s lékařským uměním, jež 
samo o sobě žádnou hodnotu nemá, nýbrž slouží zdraví. Mravní poznání je umění života. 
„Moudrost, kterou dlužno pokládat za umění života, nebyla by vyhledávána, kdyby nejevila 
žádných účinků; nyní ovšem je vyhledávána, poněvadž je téměř umělkyní ve vyhledávání a 
připravování rozkoše“ (Cicero, tamt.) Utrpení a neřesti jsou choroby duše. „Jestliže se však 
stále oddává protivným a sporným náklonnostem a záměrům, nemůže se dočkat pražádného 
pokoje a poklidu.“ (De fin. I 58) V KD XXXI-XXXV Epikúros rozvíjí toto východisko na 
příkladu spravedlnosti (srv. De fin. I 50-53). Použité argumenty připomínají sofistickou teorii, 
o níž Platón referuje v II. knize Ústavy. Aristotelés považuje člověka za bytost od přirozenosti 
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určenou ke společenství v polis, protože na rozdíl od zvířat je nadán řečí. Pocity slasti a 
bolesti prožívají také zvířata; ale o spravedlnosti lze hovořit jen mezi bytostmi nadanými řečí 
(Pol. I 2, 1253a12). Vydat se touto cestou zapovídá Epikúrovi jeho kanonika; řeč oproti 
smyslovému vnímání neodhaluje žádnou zásadně novou oblast skutečnosti (DL X 31). Proti 
Aristotelovi Epikúros důrazně popírá, že můžeme hovořit o přirozeném společenství 
rozumových bytostí (zl. 523 Usener). Právní řád vyjadřuje pouhou smlouvu o tom, že si lidé 
nebudou navzájem škodit; uzavírají ji kvůli svému individuálnímu prospěchu. Mezi národy, 
které takovou smlouvu uzavřít nemohou či nechtějí, neexistuje žádný právní vztah. Sama 
smlouva ovšem smluvní strany nezavazuje na základě morální normy, že se smlouvy mají 
dodržovat, nýbrž výlučně kvůli důsledkům případného nedodržení. Bezpráví samo o sobě 
nepředstavuje zlo. Protože donucovací síla norem je nyní umístěna do lidského nitra, pociťuje 
pachatel neklid, pokud je přestoupí. Nikdy nemůže vyloučit možnost, že bude odhalen, a 
proto se musí obávat trestu ze strany společenství. 
 Lucretius 162 nn. Oslavuje Epikúra jako osvoboditele od nelidského útlaku 
náboženství. Epikúrův boj proti Platónově a Aristotelově teleologické přírodní filosofii se 
obrací proti úzkostem, jež vyvolává náboženství. Potlačit je dokážeme jedině tehdy, ukáže-li 
se, že božstvo nemůže zasahovat do běhu světa (KD XI-XIII). List Menoikeovi i Hlavní 
myšlenky začínají výkladem o představě boha. „nejprve tedy pokládej boha za bytost 
nepomíjející a blaženou v souhlasu s obecnou představou o bohu, jak se vytvořila, a nepřičítej 
mu nic, co by se příčilo jeho nepomíjejícnosti nebo se nesrovnávalo s jeho blažeností; mysli si 
naopak o něm vesměs jen to, co může zajistit jeho blaženost s nepomíjejícností. Neboť 
bohové jsou a poznání jich je zřejmé; nejsou však takoví, za jaké je pokládá lid.“ (List Men. 
123). Stejně jako stoikové zastávali i epikúrejci názor, že ze souhlasného přesvědčení všech 
lidí můžeme usuzovat na přirozenou představu o bohu a tím na existenci boha (Cicero, De 
nat. D. I44). 
Má teologie u Epikúra také nějakou pozitivní funkci? Jde mu výlučně o kritiku náboženství, 
anebo o tříbení obrazu boha? Postačí k lidskému štěstí jen destrukce mylných představ o 
bohu, anebo je zapotřebí také pozitivní přesvědčení o existenci blaženého boha? Texty hovoří 
ve prospěch druhé alternativy. Epikúrova představa boha vykazuje jistou podobnost s 
představou boha u Aristotela. Bůh podle mínění obou nezasahuje do dění ve světě. Je to 
blažená bytost, jíž jsou cizí všechny lidské pocity. Stejně jako Aristotelův bůh, představuje i 
bůh Epikúrův mravní ideál. Nepomíjivost boha je člověku nedosažitelná, svým způsobem se 
jí však může účastnit, jestliže se plně soustředí na svůj život v přítomnosti (List Men. 124; KD 
XIX n.). Budeš-li následovat mých naučení, uzavírá list Menoikeovi, „budeš žít jako bůh mezi 
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lidmi. Nijak se totiž nepodobá smrtelné bytosti člověk, který žije mezi nesmrtelnými dobry“. 
Epikúros, praví se v Ciceronově podání (De fin. 171), dbal hlasu přírody a rozuměl mu. Na 
tom se zakládá oproštění od společenských tlaků a klamných potřeb. „Aby se ti dostalo pravé 
Svobody, musíš sloužit filosofii.“ (zl. 199 Usener) Především z Lucretiovy básně vysvítá, že 
navzdory atomismu představuje antická zbožnost, orientovaná na kosmos, základní rys 
epikúrejské filosofie: teologický vztah k přírodě, jehož meze jsou ovšem stejně jako meze 
mravního ideálu určeny sensualistickou kanonikou (Ricken, 1977). 
 
 
3.5.3 Skepticismus 
 
3.5.3.1 Pyrrhónská skepse 
 
 O zakladateli školy Pyrrhónovi z Élidy (asi 365 - asi 275 př. n. l.) se našlo jen málo 
spolehlivých zpráv. Zúčastnil se tažení Alexandra Velikého do Indie, kde se seznámil 
s učením bráhmánských kněží, které Řekové označovali termínem Gymnosofistai (- nazí 
mudrci). Pyrrhón prohlašoval, že každé hodnocení je oprávněné, že veškeré posuzování 
spočívá na konvenci a že není možné ani poznání věcí (Oliva, 2001). 
Jeho postoj k životu se měl vyznačovat okázalou lhostejností a hlubokým 
přesvědčením o chabosti, vrtkavosti a marnosti lidského žití. Pohrdal prý veškerou 
obezřetností, nevyhýbal se psům ani vozům, pokud mu zkřížili cestu, a neustále měl prý na 
rtech verš Íliady (VI, 145): „Jako se rodí listí, tak právě se rodí i lidé“. K takovému postoji jej 
možná přiměli indičtí asketové, s nimiž se setkal jako účastník tažení Alexandra Velikého. 
Filosofických podnětů se mu dostalo z Démokritova skepticismu (DK 68 B 6-10) a z eristiky 
megariků. Pyrrhón sám nic nenapsal. Za nejstarší údaje o jeho naukách vděčíme zlomkům 
básní a prozaických spisů jeho žáka Timóna z Fliúntu (asi 325 - asi 235 př. n. l.). Také on 
patřil mezi žáky některého z megarských filosofů. Timón neměl nástupce. Z následné á řady 
žáků (DL IX 115 n.) známe až na dvě výjimky pouze jména. Ainesidénos z Knósu vyučoval 
v období kolem přelomu letopočtu v Alexandrii. Z jeho Pyrrhónských výkladů se dochoval 
výtah u Fótia.  Ainesidémos měl také sestavit deset tropů epoché (viz. níže). K nejdůležitějším 
pramenům pyrrhónské skepse se řadí lékař Sextus Empiricus, který žil ve 2. polovině 2. století 
n. l. v Alexandrii. Jeho nejstarším a základním spisem je Náčrt pyrrhónství (Pyrrhoneae 
hypotyposes). Kniha I osvětluje povahu skeptické filosofie; knihy II a III, rozčleněné podle 
jednotlivých oborů na teorii poznání, fyziku a etiku, se obracejí proti dogmatikům, tj. 
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filosofům, kteří hájí jednu určitou nauku (dogma). Druhé Sextovo dílo se dochovalo pod 
názvem Adversus mathematicos. Obsahuje však dva různé spisy. Starší spis zahrnuje knihy 
VII-IX, které rozpracovávají PH II a III; také proto bývá citován jako Adversus Dogmaticos. 
Mladší spis (M I_IV) vystupuje proti gramatikům, rétorům, geometrům, aritmetikům, 
astrologům a učitelům hudby. 
 Základní ráz skeptikova prožívání světa líčí Sextus pomocí jedné anekdoty: Apellás 
měl v úmyslu namalovat kolem tlamy koně pěnu. Protože se mu jeho záměr nedařil, mrštil 
houbou, o niž ze štětce otíral barvy, proti obrazu. Houba dopadla na malbu a vyobrazení pěny 
nemohlo být zdařilejší (PH 27 n.). Stejně jako stoik a epikúrejec také skeptik sleduje 
praktický cíl: vnitřní klid a nezávislost (ataraxia). Vychází z předpokladu, že tohoto cíle může 
dosáhnout jedině tehdy, dokáže-li si vytvořit zdůvodněný úsudek o skutečnosti. Ten, kdo chce 
být šťastný, říká Timón, musí vzít v úvahu tři otázky „za prvé: Jak věci ve skutečnosti jsou; za 
druhé: Jaký postoj vůči nim mámo zaujmout; za třetí: Co z toho postoje vyplívá.“ (Aristoklés 
u Eusébia, Praep. Ev. XIV 18, 2). Skeptik se tudíž pokouší posoudit své představy, aby zjistil, 
které z nich jsou pravdivé a které klamné. Ale takové epistemologické ověření selhává. 
Cestou poznání skutečnosti nemůže praktickou otázku zodpovědět. Ukazuje se totiž, že proti 
každému tvrzení lze ze stejně silných důvodů postavit jiné tvrzením, které je s předchozím 
neslučitelné. Když např. stoikové z uspořádaného pohybu hvězd dokazují existenci 
prozřetelnosti, skeptik namítne, že ze skutečnosti, že dobrým lidem se nezřídka vede špatně a 
špatným lidem dobře, můžeme zcela oprávněně usuzovat na protikladné tvrzení. Protože 
skeptik se považuje za nezpůsobilého rozhodnout mezi oběma protichůdnými míněními, zdrží 
se úsudku. Nyní prožívá totéž co malíř Apellás: Neočekávaně dosahuje svého praktického 
cíle. Zříci se úsudku znamená pro něj nabýt vnitřního klidu. Dodatečně přichází na to, že 
vnitřního klidu dosáhne jedině tímto způsobem. Poznání, že něco je ve skutečnosti dobré 
anebo zlé, nutně vzbuzuje vnitřní neklid. Jestliže člověk nevlastní žádné statky, domnívá se, 
že je musí získat; vlastní-li je, musí se obávat jejich ztráty. Jen tehdy, zřekne-li sem všech 
hodnotících soudů, dosáhne vnitřní svobody (PH I 26-28). 
 Sextus vymezuje skepsi jako „umění, jak všemožným způsobem postavit proti sobě 
věci zjevné a myšlené, čímž v důsledku rovnocennosti (isostheneia; isosthenie) protiřečících 
si věcí a argumentů dospějeme zprvu ke zdrženlivosti v úsudku (epoché), poté k duševnímu 
klidu (ataraxia)“ (PH I 8). Aby epoché dosáhli, rozvinuli pyrrhónovci rozmanité „způsoby“, 
„tropy“ (tropoi), jak věci vykázat jako protichůdné. Dochovaly se ve třech různých soupisech. 
Starší soupis o deseti tropech pochází patrně od Ainesidéma. První tropos poukazuje na 
rozdílnost živých tvorů, jež způsobuje, že tytéž věci se různým tvorům jeví rozdílně. Druhý 
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tropos se odvolává na rozdílnost lidí mezi sebou; třetí na odlišnou stavbu smyslových orgánů; 
čtvrtý na rozdílnost stavů jako zdraví a nemoc, spánek a bdění; pátý na rozdílnost mravů, 
zákonů a mýtů; šestý na směšování spojování, což způsobuje, že nic se nejeví v čisté podobě a 
věc tedy nepoznáváme podle její vlastní podoby; sedmý na rozdílné vzdálenosti a polohy, jež 
způsobují, že věž vypadá z dálky jako kulatá a zblízka jako hranatá; osmý rozdílnost velikosti 
a jakosti věcí; víno posiluje, požijeme-li je mírně, ve větším množství však oslabuje; devátý 
na trvalost anebo neobyčejnost či řídkost jevů: zemětřesení nevzbuzuje podiv tam, kde se 
vyskytuje často, a taktéž Slunce, protože je vidíme stále; desátý se zakládá na srovnávání věcí 
s jinými: vztahové pojmy zůstávají samy o sobě nepoznatelné (PH 136-163; DL IX 79-88). 
 
3.5.3.2  Akademická skepse 
 
 Asi roku 268 př. n. l. stanul v čele Akadémie Arkesiláos z Pitany v Mýsii (Malá Asie). 
Platí za zakladatele střední (PH I 220; DL IV 28) či nové (Cicero acad. I 46) Akadémie. 
Nejprve měl naslouchat přednáškám Theofrastovým, a poté se připojit k akadémikovi 
Krantórovi (DL IV 29). DL IV 32 n. zdůrazňuje vliv Platónův, Pyrrhónův a megarského 
dialektika Diodóra Krona. Stejně jako Pyrrhón ani Arkesiláos nic nenapsal. Také on učil 
epoché, jejíž nezbytnost vyplývá z rozporu dvou vzájemně se vylučujících tvrzení, která 
můžeme rovnocenným způsobem odůvodnit (DL IV 28). Pronikavé kritice Arkesiláos 
podrobil stoickou teorii poznání. Proti kataléptické představě namítal: 1. Předmět našeho 
souhlasu netvoří představa, nýbrž tvrzení. 2. Není představy, která by nebyla klamná; na 
mnoha nejrozmanitějších příkladech můžeme ukázat, že každá představa připouští možnost 
klamu. Mudrci nezbývá tedy jen zdržet se úsudku. Pro praktický život ovšem potřebujeme 
nějaké kritérium, abychom mohli rozlišovat mezi správnými a mylnými jednáními. Zde 
Arkesiláos zřejmě následuje stoickou nauku o přirozeně určených jednáních: Za správné platí 
takové jednání, které dokážeme ospravedlnit dobrými důvody (M VII 150-158). Ani 
normativní výroky nejsou pravdivé, očividně se však navzájem různí podle rozdílné 
závažnosti důvodů. 
 Sókratés tvrdil, že ví, že nic neví. Arkesiláos praví, že ani to nemůžeme vědět. 
Arkesiláa tedy zjevně nemůžeme označit za dogmatického skeptika. Podle Ciceronova 
svědectví pramenil jeho skepticismus z hledání pravdy. Mudrc se musí zdržet všech 
souhlasných vyjádření, aby nepropadl omylu (Acad. I 45; II 60;76). Sextus, PH I 234, 
zaznamenává klevetu, podle níž Arkesiláos vzbuzoval dojem pyrrhónika, ve skutečnosti byl 
prý ovšem dogmatikem platónského ražení. „Vpředu je Platón, vzadu Pyrrhón, Diodór 
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v středu.“ Své žáky prý nejprve zkoušel v umění aporetiky, aby poté ty nadané vyučoval 
platónským dogmatům. Pravdivé jádro této pomluvy snad vězí v tom, že Arkesiláův 
skepticismus byl inspirován aporetikou Platónova Sókrata.  
 Druhým významným představitelem akadémické skepse je Karneadés z Kyrény, 
zakladatel nové Akadémie (PH I 220). Společně se stoikem Díogenem z Babylónie a 
peripatetikem Kritoláem byl roku 155 př. n. l. vyslancem Athén v Římě, kde během dvou po 
sobě jdoucích dnů proslovil vždy jednu řeč pro a jednu řeč proti spravedlnosti (Cicero, De 
republica III 6). Proslul především jako důvtipný kritik stoy. „Vždyť nebýt Chrýsippa, nebyl 
bych ani já.“ Karneadovo zaneprázdnění přednáškami bylo natolik veliké, že si nechával růst 
dlouhé vlasy a nehty (DL IV 62 n.). Sám ovšem po sobě nezanechal žádný spis. Doxografické 
zprávy o něm zmiňují především rozsáhlou tvorbu jeho žáka a nástupce Kleitomacha 
z Kartága (DL IV 67). Karneadés, který se měl soustředit především na etiku (DL IV 62), se 
kriticky zabýval stoickou naukou o cíli jednání (srv. Long 1967). Cicero v De nat. D. III 
hovoří o jeho kritice stoické teologie a v De facto o jeho sporech s Chrýsippem ohledně 
kauzality, determinismu a svobody. 
 Karneadés rozvinul pozoruhodnou teorii poznání (M VII 166-189). Stejně jako 
stoikové vychází také on z pojmu představy (fantasia). Každá představa se za prvé nachází 
v určitém vztahu k předmětu, jejž představuje. V tomto smyslu může být pravdivá, anebo 
nepravdivá. Pravdivá tehdy, souhlasí-li s představeným předmětem; v opačném případě je 
nepravdivá. Představa se za druhé nachází v určitém vztahu k člověku, jenž tuto představu 
má. Může se mu jevit jako pravdivá, nebo jako nepravdivá. V tomto smyslu musíme 
rozlišovat mezi pravděpodobnými (pithanos) a nepravděpodobnými představami. (Výraz 
„pithanos“ značí doslova „věrohodný“; Cicero, Acad. II 99, překládá „probabilis“). 
Karneadovu teorii poznání označujeme za skeptickou či empiristickou, protože vychází 
z názoru, že vztah mezi představou a představeným předmětem je nám nedostupný. 
Nemůžeme překročit představu k věci o sobě. Souhlas se tedy omezuje pouze na vztah mezi 
představu a člověkem, který příslušnou představu má. Nepravděpodobné představy 
nepřicházejí jako kritérium v úvahu. V případě pravděpodobných představ musíme rozlišit 
mezi nezřetelnými představami, které pocházejí např. z malých či velmi vzdálených předmětů 
anebo jsou vnímány slabým zrakem, a představami, jež se svou vněmovou kvalitou vnucují 
jako velice pravděpodobné. Tyto představy nám skýtají první kritérium, které však ještě 
musíme doplnit o dvě další. Pravděpodobná představa jako kritérium nezaručuje neomylnost. 
Může i klamat. Protože však ve většině případů je pravdivá, je rozumné užít ji jako kritéria 
souhlasného postoje. Představa nikdy neplatí samostatně, nýbrž vždy v širší souvislosti jiných 
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představ. Druhé kritérium tedy stanovuje, zda požadovanou kvalitu vykazuje celý systém 
představ, v němž se ověřovaná představa nachází. Je-li tomu tak, hovoří Karneadés o 
„pravděpodobné a zároveň ničím nezpochybňované představě“. Tvrzení, že tento člověk je 
Sókratés, považujeme za pravděpodobné, můžeme-li pozorovat Sókratovu obvyklou velikost, 
držení těla, oděv ap. Konečně jako třetí kritérium máme možnost „projít“ celým systémem 
představ. Podrobíme zkoušce vnímající subjekt: Zda se jeho zrak vyznačuje dostatečnou 
ostrostí či v jakém psychickém naladění se nachází; prověřme rovněž vnímaný objekt: např. 
zda má náležitou velikost; dále prostředí, jímž daný předmět vnímáme; vzdálenost atd. Zda 
jako kritéria užijeme pouze pravděpodobnou představu anebo také představu ničím 
nezpochybňovanou či postupné procházení systémem představ, závisí na závažnosti věci, o 
niž nám jde, a na okolnostech (Ricken, 1977). 
 
 
 
 
 
3.5.4 Novoplatónismus 
 
 Postupující krize římské společnosti v posledních letech římské republiky a prvních 
letech císařství se zákonitě odráží i ve filosofii. Nedůvěra k racionálnímu zvládnutí světa, jež 
se víceméně objevila v různých filosofických východiscích, spolu s postupujícím vlivem 
křesťanství podporovala stále sílící příznaky mysticismu. Iracionalistické směry tohoto 
období se pokoušejí čelit připravující se změně úlohy filosofie různým způsobem. Filosofie 
novopythagorejská, jejímž typickým představitelem je Apollónios z Tyany, návratem 
k mystice čísel hraničící se šarlatánstvím. Filosofie Filóna Alexandrijského (30 př. n. l. – 50 n. 
l) se snažila sloučit řeckou filosofie s židovským náboženstvím. Mysticismus se projevuje 
v koncentrované podobě. Novoplatónismus se rozvíjí ve třetím a pátém století n. l. a je 
posledním uceleným filosofickým směrem. Nejvýznamnějším představitelem je Plotínos (205 
– 270). Základem jeho filosofie je vnímat nadsmyslný, nadrozumový a nadpřirozený božský 
princip, který vše sjednocuje. Prostřednictvím vytržení mysli – extází je možno vnímat svět. 
Plotínovým řešením filosofie je poznamenána i etika. Princip dobra je spojován s jediným 
skutečným, pravým bytím. Zlo je spojováno s nepravým bytím. Athénská škola 
novoplatónismu je představována filosofem Proklosem (412- 485). Vychází z Plotínova 
způsobu filosofie, ale interpretuje svým způsobem Platónovi dialogy (Kol., 1976).  
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 Z novoplatónismu čerpalo řadu podnětů rané křesťanství; vedle základní idealistické 
orientace k tomu možnost nabízel zvláště novoplatónistický triadismus24. Prvotní Plotínova 
protignostická25 trichotomie hen (jedno), nús (intelekt), psýché (duše) byla pozdějším 
novoplatónismem dále rozvíjena, protože již na úrovni intelektu se zmnožovaly hypostáze 
inteligibilního a intelektuálního světa do dalších triadických schémat. Celkovým zobecněním 
a završením tohoto vývoje je Proklův systém, vyjádřený triádou moné (setrvání), proodos 
(vycházení), epistrofé (návrat), transformovaný v křesťanském triadismu (Blecha et al., 1995). 
 
  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
24 Triády, trichotomismus – trojčlennost určitých celků, která dle stoupenců triadismu nápadně prostupuje celou 
skutečnost, takže jim umožňuje domněnku, že dělením na tři části (trichotomismus) mohou odpovídajícím 
způsobem poznávat i vytvářet skutečnosti (Blecha et al., 1995). 
25 Gnoseologie (z řec. gnosis, poznání, vědění) méně časté označení souhrnu teoreticko-poznávacích postojů ve 
filosofii, jiný výraz pro noetiku, epistemologii nebo teorii poznání. Na rozdíl od noetiky zdůrazňuje gnoseologie 
smyslovou stránku poznání (Blecha et al., 1995). 
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4. Praktická část 
 
Metodologie výzkumu  
V praktické části DP chci ověřit svoje předpoklady a hypotézy o mystériích a rituálech 
náboženských kultů v období helénismu.  
Stanovil jsem si následující hypotézy: 
 
1. Předpokládejme, že rituály a mystéria v době helénismu působily na senzitivitu 
jedince. 
 
2. Předpokládejme, že vliv orientální filosofie působil mysticky na jedince a odváděl 
pozornost od brutální denní reality (viz. válka). 
 
3. Předpokládejme, že orientální kulty boha Mithry, Kybelé a Isídy ovlivnily vnímání 
Řeků a Římanů, dalších občanů v provinciích Římské říše. 
 
4. Předpokládejme, že budovy, ve kterých se odehrávaly rituály a mystéria, byly stavěny 
ve specifickém architektonickém stylu a sloužily jenom k tomuto účelu – viz. Villa 
Mystéria v Pompejích (obr. 1 – 12). 
 
 
Metodologie práce   
Obecná metodologie je postupem k racionálnímu, a tedy i ekonomickému postupu 
k dosáhnutí výsledku diplomové práce.  
Cílem první fáze mé práce bylo získání poznatků o daném tématu. K získání poznatků 
jsem použil hlavně studia odborné literatury a z ní jsem vytvořil systém rešerší. Dále jsem 
analyzoval své poznatky v kontextu historie v době helénismu, využil jsem také syntézy, 
komparace a kompilace. Na závěr jsem si stanovil cíle a hypotézy DP a vytvořil resumé díky 
závěrečné diskusi. 
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Rešerše  
 Při rešerši jsem sepsal nejdůležitější body a myšlenky, které jsem nastudoval 
v odborné literatuře. Vytvořil jsem tak osnovu pro teoretickou část mé práce. Je zde použito 
citací a parafrází, u kterých jsem dbal na zachování významu původního textu. 
Kompilace  
Tato metoda je předmětem sporů. Podle mnoha encyklopedií „je to dílo, které vzniklo 
výběrem cizích poznatků, bez tvůrčího přínosu, je považováno za neoriginální“. Podrobná a 
důkladná kompilace ale může být systematickým shrnutím toho, co kdy kdo ke zkoumané 
problematice napsal. Kompilace může být proto přínosná a užitečná. Potom je pak výsledkem 
tvůrčího přínosu a lze ji považovat za počátek pro další a větší projekt.  
Komparace – srovnání dvou a více děl 
Analýza – jedná se o rozbor vlastností, vztahů, faktorů apod., postupuje se zpravidla od celku 
k částem. 
Syntéza – spojují se poznatky, které jsme získali analytickou metodou. Jedná se o základ pro 
zevšeobecňování. Ze syntézy vyplynuly závěry mé práce. 
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5. Diskuse nad hypotézami 
Hypotézy:  
 
1. Předpokládejme, že rituály a mystéria v době helénismu působily na senzitivitu 
jedince. 
 
2. Předpokládejme, že vliv orientální filosofie působil mysticky na jedince a odváděl 
pozornost od brutální denní reality (viz. válka). 
 
3. Předpokládejme, že orientální kulty boha Mithry, Kybelé a Isídy ovlivnily vnímání 
Řeků a Římanů, dalších občanů v provinciích Římské říše. 
 
4. Předpokládejme, že budovy, ve kterých se odehrávaly rituály a mystéria, byly stavěny 
ve specifickém architektonickém stylu a sloužily jenom k tomuto účelu – viz. Villa 
Mystéria v Pompejích (obr. 1 – 12). 
 
 
ad. 1 
 Rituály a mystéria v době helénismu působily na jedince velmi pozitivně, 
(epikurejství, novoplatonismus) neboť dávaly člověku pocit sounáležitosti v určitém 
společenství. Historie Římské říše byla v této době výrazně protkána expansivními válkami, a 
proto jedinec se cítil osamocený, trpěl strachem. Mystéria a rituály mu dávaly pocit určité 
stability, jistého řádu, ale také prožitek, extázi, silný citový náboj. 
 
ad. 2 
Orientální filosofie, která postupně přicházela do Evropy, díky expansivní politice 
Římské říše, přinášela nové podněty, které utvářely nový náhled na život osamoceného 
jedince v brutální realitě války. Význam uctívání některých božstev z Orientu usnadnil 
filosofům vhled do jiného světa, který byl prosycen neočekávanými prožitky ve smyslu 
tělesném i duchovním. Viz. bůh Mithra, uctívání bohyně Ését (Ísis), Kybelé, tradiční bůh 
Dionýsos v Římě pojatý jako Bakchus. 
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ad. 3 
 Hypotéza se potvrdila. V rámci Římské říše, která se rozprostírala v oblasti kolem 
Středozemního moře, se vytvořila duchovní entita, která mohla vzájemně prolínat. Různé 
vnímání světa v Egyptě, v Orientě, ale také na jednotlivých ostrovech umožnilo rychlý růst 
nových, vzájemně ovlivněných rituálů, mystérií, jež obohatily všechny obyvatele tohoto 
území. Vytvořil se tak nový precedens, který vycházel z prožitku, extáze a oslaboval tak 
nejistotu denního života (Epikúros, Plotínos, Seneca, Marcus Aurelius, atd.) 
 
ad. 4 
 Architektura, která vznikala v prvních stoletích našeho letopočtu v Římské říši, měla 
specifický charakter, protože sloužila utilitárnímu užitku, tj. každá aktivita měla speciálně 
vytvořený architektonický komplex, který zajišťoval pro specifickou činnost ty nejlepší 
podmínky. Základní informace o architektuře této doby vycházely z řecké kultury, řeckých 
polis, které byly projektovány přesně podle daných parametrů, např. amfiteátr musel splňovat 
požadavky pro divadelní aktivity, musel vyhovovat akusticky, vizuálně, prostorově. Proto 
architektonické prostory, budovy, které měly sloužit ke konání různých rituálů, mystérií, 
musely splňovat základní kritéria k tomuto účelu. Mystéria byla tajemná, neveřejná, a proto i 
architektura byla typizovaná pro tento účel. Vznikly proto v prvním století našeho letopočtu 
Villy, které uchovávaly tajemství mystérií. Viz. Pompeje. 
 Některá mystéria bakchanálie, eleusinská mystéria byla naopak tvořena větší 
komunitou zasvěcenců, a proto se konala na otevřených prostranstvích a pod rouškou tmy. 
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6 Závěr 
 
Tato diplomová práce se zabývá problematikou rituálů a mystérií v době helénismu. 
V této studii jsem se snažil analyzovat pojmy z filosofie, estetiky a období helénismu, dále 
také popsat vnímání jedince v brutálním světě válek. 
 Zjistil jsem, že na toto téma nebylo zpracováno mnoho prací, spíše naopak. To 
pravděpodobně pramení z toho, že je o problematice rituálů v období helénismu nalezeno 
málo důkazů. Mnoho výjevů na freskách a jiných nálezech té doby se dají vykládat různými 
způsoby, pro které často existuje více verzí. 
 Rituály, které se pozvolna proměňují v jakási mystéria, vytvářejí prostor pro duchovní 
zažívání bezprostředních zážitků za pomoci iniciace do stavu blaženství.  
Hlavními představiteli filosofie tohoto období byli Epikúros, Seneca, Petrónius, 
Plotínos aj., kteří rezignují na teologii a rozum jež už nestačí k zodpovídání metafyzických 
otázek. Proto se obracejí na zkoumání člověka a společnosti, především etiky a fyziky, 
přírodu berou jako součást společenského života. 
 Orientální mystika vytvořila prostor pro uctívání bohů z jiné dimenze, tj. hledání 
prožitku, extáze, která má přispět k prožívání denních mezních situací. Lidé se pomocí 
silných emocionálních prožitků zbavují svých každodenních trampot a strastí, jsou oproštěni 
od hrůz válek, nemusejí se zabývat otázkami života a smrti. 
 I když západořímská říše v r. 476 zaniká, toto přechodové dekadentní období přesto 
nabízí člověku nové myšlenkové proudy, které potom ovládnou celou Evropu. Spojení 
novoplatónismu a tradičního židovského náboženství vytvořilo prostor pro nové globální 
vnímání světa (viz. křesťanství). 
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Přílohy 
 
Obrázek 1 - Villa mystérií 
 
 
 
I. Jdoucí žena;chlapec, děvče čtoucí 
ze svitku; matróna; služka 
s podnosem. 
II. Sedící žena odkrývající podnos a 
myjící si ruce. 
III. Silenus; dvě satyrky hladící 
zvířata. 
IV. Žena v úleku. 
V. Pití/věštění? 
VI. Dionýsos a Ariadna. 
VII. Klečící žena odhalující fallus 
v liknonu; okřídlený démon držící 
prut s averzí ve tváři. 
VIII. Odhalená klečící žena; tančící 
bakchantky s cimbály. 
IX. Žena, která je zdobena; dva Amoři. 
X. Sedící matróna  
 
Obrázek 2 - schéma pásu fresek ve Ville 
mystérií (převzato: Burkert,1987) 
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Obrázek 3 - 1. část sekvence fresky z Vily mystérií 
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Obrázek 4 - 2. část sekvence fresky z Vily mystérií 
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Obrázek 5 - 3. část sekvence z Villy mystérií 
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Obrázek 6 - 4. část sekvence fresky z Villy mystérií 
67 
 
 
Obrázek 7 - 5. část sekvence fresky z Villy mystérií 
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Obrázek 8 - 6. část sekvence fresky z Villy mystérií 
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Obrázek 9 - 7. část sekvence fresky z Villy mystérií 
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Obrázek 10 - 8. část sekvence fresky z Villy mystérií 
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Obrázek 11 - 9. část sekvence fresky z Villy mystérií 
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Obrázek 11- triclinium, kde jsou umístěny fresk 
 
 
1. Původní vchod 
2. Lisovna vína 
3. Zahrada se sloupy                
4. Kuchyň 
5. Latrína 
6. Malé atrium 
7. Velké atrium 
8. Tablinum (malá místnost) 
9. Malý pokoj 
10. Triclinium (místnost pro 
hostiny) 
Obrázek 12 - plán Villy mystérií 
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Obrázek 14 - Dionýsos, milovník žen 
 
                  
                                                                                    
 
 
Obrázek 12 - Afridité z Rhodosu 
 
 
Obrázek 5 - Hefaistův chrám 
